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Hochverehrter,  lieber  Herr  Professor! 

Die  Überzeugung,  daß  eine  große  Anzatil  Itirer  Kollegen, 
Schüler  und  Freunde  den  Wunsch  liege,  Ihnen  an  Ihrem  70.  Ge- 
burtstage ein  Zeidien  der  Verehrung  zu  geben,  ließ  uns  zu  dieser 
Gelegenheit  trotz  der  ernsten,  soldien  Veranstaltungen  wenig 
günstigen  Zeiten  eine  Festschrift  planen,  und  die  raschen  und 
zahlreichen  Zusagen  auf  eine  dahin  zielende  Anfrage  haben  für 
das  Gelingen  dieser  Ehrung  alsbald  die  sichere  Grundlage  ge- 
schaffen. 

Wenn  audi  naturgemäß  das  Ausland  in  der  Ihnen  gewidmeten 
Festgabe  nicht  durdi  sehr  viele  Mitarbeiter  vertreten  ist,  so 
dürfen  Sie  doch  gewiß  aus  den  vorhandenen  Beiträgen  den  Sdiluß 
ziehen,  daß  die  ausgebliebenen  nur  unter  dem  Zwange  der  Ver- 
hältnisse fehlen.  Denn  wie  groß  der  Kreis  derer  ist,  die  Sie 
durch  rastlose  Anteilnahme  an  ihren  wissenschaftlichen  Arbeiten, 
durch  Ihre  gesunde  Kritik,  durch  nie  versagenden,  dem  Schatze 
Ihres  reichen  und  tiefen  Wissens  entnommenen  Rat  gefördert, 
belehrt  und  ermutigt  haben,  bezeugt  Ihnen  die  eigene,  durch 
Ihre  umfassende  Korrespondenz   belebte  Erinnerung  untrüglich. 

Aus  den  Gefühlen  der  Dan/cbarkeit  und  Freundschaft  sind 
die  Darbietungen  entsprossen,  die  ein  Markstein  an  Ihrer  Lebens- 
wende sein  wollen.  Umfang  und  Ausstattung  unserer  Festsdirift 
mußten  eine  Beschränkung  erfahren ;  aber  unvermindert  sind  die 
herzlichen  Wünsche,  die  sie  begleiten:  mögen  Ihnen  noch  lange 
Jahre  in  altgewohnter  Frische  und  Gesundheit  beschieden  sein! 

München  und  Heidelberg,  Ende  Januar  1916. 

L.  Sdierman.    C.  Bezold. 
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Zu  seinem   70.  Gebui'tstag 
(7.  Februar   1916)'). 

Das  äußere  Lebensbild  des  Jubilars  kann  iu  wenigen  Strichen 
gezeichnet  werden.  Sein  Vater,  Adalbert  Kuhn,  ein  auf  dem 
Gebiete  der  vergleichenden  Sagenforsehung  führender  (»elehrter, 
war  Direktor  des  Köiinischen  Gymnasiums  zu  Berlin.  Nach  fünf- 
jährigem Studium  an  den  Universitäten  Berlin  und  Tübingen 
promovierte  l">rnst  Kuhn  in  Halle,  war  darauf  dort  und  in  Leipzig 
als  Privatdozent  tätig,  wurde  1875  als  ordentlicher  Professor  nach 
Heidelberg  berufen,  von  wo  er  zwei  Jahre  später  (1877)  an  die 
Münchener  Hochschule  übersiedelte.  Hier  vertrat  er  zunächst 
sowohl  die  arische  Philologie  als  auch  die  vergleichende  indo- 
germanische Sprachwissenschaft,  für  welch  letztere  erst  1909  ein 
eigenes  Ordinariat  geschafleu  wurde.  Der  bayerischen  Akademie 
der  Wissenschaften  gehört  er  seit  1878  als  Mitglied  und  seit  fast 
einem  halben  Menscheiialter  als  Sekretär  der  philologisch-histo- 
rischen Klasse  an. 

Viel  schwerer  ist  es,  auf  beschränktem  Räume  ein  befriedigendes 
Bild  seiner  maiuiigfachen  wissenschaftlichen  Tätigkeit  zu  zeichnen. 
Drei  Eigenschatten  vor  allem  verleihen  den  Kuhnschen  Unter- 
suchungen ihr  Gepräge.  Zunächst  die  vollständige  Durcharbeitung 
jedes  Problems  in  allen  seinen  Verzweigungen.  Ausgereift,  ohne 
lose  Enden,  vollständig  durchgeführt  und  sauber  abgeschlossen 
liegt  es  dann  in  der  Bearbeitung  vor.  Diese  Behandlungsmethode 
bringt  es  mit  sich,  daß  er  die  Gegenstände  seiner  wissenschaft- 
liehen Tätigkeit  nicht  isoliert,  sondern  in  ihren  größereu  Zusammen- 


')  Wenig    veränderter  Abdruck    aus    den    „Münchner    Neuesten    Xach- 
richten'  1916,  Nr.  68. 


X 

hängen  behandelt;  je  tiefer  er  das  Problem  durchdringt,  desto 
mehr  drängen  sich  ihm  die  Fäden  und  Verbindungen  auf,  desto 
mehr  ist  es  ihm  um  die  Darlegung  und  Aufdeckung  der  kultur- 
historischen Ausstrahlungen  des  von  ihm  behandelten  Stoffes  zu 
tun.  Eine  ungewöhnliche  Belesenheit  gepaart  mit  einem  wunder- 
baren Gedächtnis  ist  die  notwendige  Grundlage  einer  solchen  weit- 
schauenden Methode.  Endlich  charakterisiert  Kuhns  Arbeiten  eine 
nüchtern  abwägende  Kritik,  die  den  festen  Boden  des  Tatsäch- 
lichen nicht  zugunsten  verlockender  Hypothesen  verliert,  ein 
gesunder  Sinn  für  das  Reale,  eine  Abneigung  gegen  gegenstand- 
lose Spekulation.  So  sind  alle  Aufsätze  Kuhns  Muster  einer  kurzen, 
auf  alles  Unwesentliche  bewußt  verzichtenden,  auf  breiter  Basis 
aufgebauten  und  kondensierten  Darstellungsweise. 

Auf  dem  Gebiete  der  Grammatik  sind  die  1875  veröffent- 
lichten „Beiträge  zur  Pali-Grammatik"  grundlegend  und  auch  bis 
jetzt  nicht  durch  ein  abschließendes  Werk  ersetzt.  Den  Sprachen 
des  alten  Ceylon,  der  Zigeuner  und  der  Hiudukuschstämme  sind 
kürzere  Betrachtungen  gewidmet.  Eingehendere  Abhandlungen 
behandeln  hinterindische  Sprachverhältnisse.  Auch  hier  ist  Kuhn 
nicht  bei  der  Einzeluntersuchung  eines  Dialektes  stehen  geblieben, 
sondern  zur  Aufdeckung  des  genetischen  Zusammenhanges  sprach- 
licher Familien  vorgeschritten,  eine  Aufgabe,  die  dann  von  Wilhelm 
Schmidt  auf  Kuhnscher  Grundlage  in  seinen  Arbeiten  über  die 
sogenannte  austrische  Sprachgruppe  weiter  ausgearbeitet  worden  ist. 
Für  Kuhns  kulturhistorische  Arbeiten  ist  programmatisch  die 
Untersuchung  über  Barlaam  und  Joasaph,  die  er  allzu  bescheiden 
„eine  bibliographisch-literargeschichtliche  Studie"  nennt,  während 
sie  in  Wahrheit  ein  ungeheures  wissenschaftliches  Material  zu 
einer  kritischen  Gesamtwürdigung  zusammenschließt.  Hier  werden 
die  Beziehungen  von  buddhistischen  und  christlichen  Legenden 
sorgfältig  herausgeschält,  die  übrigen  orientalischen  Versionen 
geprüft  und  die  Herübernahme  des  verschiedenartigen  Lehngutes 
in  die  abendländische  christliche  Literatur  nachgewiesen.  Ahn- 
liches bringen  dann  auch  die  Aufsätze  „Über  eine  zoroastrische 
Prophezeiung  in  christlichem  Gewände"  und  „Buddhistisches  in 
den  apokryphen  Evangelien".  Ein  Vorbild  kurzgefaßter,  anregender 
Darstellung  ist  Kuhns  Rektoratsrede  (1903)  über  den  Einfluß  des 
arischen  Indiens  auf  die  Nachbarländer  im  Süden  und  Osten,  worin 
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die  Wege,  die  die  indische  Kultur  in  ihrer  Ausbreituiifr  Über  Asien 
genommen,  und  ihr  durchdringender  Einfluß  mit  l)esonderer  Be- 
rücksichtigung des  buddhistischen  Kinschiages  i<lar  erörtert  werden. 
Die  „Ermahnung  an  die  Studierenden",  in  die  die  Rede  ausklingt, 
mag  heute  manche  taube  Ohren  linden,  hat  aber  an  Wahrheit 
nichts  verloren. 

Das  Bild  von  Kuhns  wissenschaftlicher  Tätigkeit  wäre  unvoll- 
ständig, wenn  es  sich  nur  auf  seine  Publikationen  beschränkte. 
Kuhns  erstaunliche  \'ielseitigkeit  und  ausgedehnte  Kenntnis  der 
wissenschaftlichen  Literatur  ist  durchaus  nicht  nur  seinen  eigenen 
Arbeiten  zugute  gekommen.  Lebhaft  und  selbstlos  hat  er  sich 
an  der  Leitung  der  von  seinem  Vater  begründeten  Zeitschrift  für 
vergleichende  Sprachwissenschaft  (die  fast  immer  als  „Kuhns  Zeit- 
schrift" zitiert  wird)  wie  an  bibliographischen  Unternehmungen, 
ganz  besonders  der  groß  angelegten  „Orientalischeu  Bibliographie" 
beteiligt.  Es  ist  das  Los  des  Bibliographen,  daß  er,  auf  Dank 
verzichtend,  seine  Arbeit  selbstlos  fUr  andere  verrichtet:  wo  er 
fördert,  wird  seine  Hilfe  wie  Luft  und  Licht  genossen,  nur  wo  er 
versagt,  erinnert  man  sich  seiner.  In  den  Jahresbänden  der 
Orientalischen  Bibliographie  ist  seit  1892  eine  gewaltige  Arbeit 
niedergelegt,  die  Kuhn  für  andere  getan  hat.  In  ähnlicher  Weise 
hat  Kuhn  als  Mitglied  akademischer  Kommissionen  nicht  nur  auf 
seinem  engeren  Forschungsgebiet  gewirkt  und  z.  B.  zu  den  Vor- 
arbeiten für  die  Herausgabe  von  Wörterbüchern  bayerischer  Mund- 
arten den  ersten  Anstoß  gegeben.  Dazu  kommt  endlich  die 
vielseitige  Anregung  und  Hilfe,  die  er  stets  im  Gespräch  oder 
brieflich  mit  seltener  Liebenswürdigkeit  den  Fachgenossen  gewährt 
hat;  viele  von  ihnen  haben  sich  in  dieser  Festschrift  zusammen- 
gefunden, um  ihren  Gefühlen  der  Freundschaft  und  der  Dankbar- 
keit für  seine  rastlose  Anteilnahme  an  ihren  wissenschaftlichen 
Arbeiten,  für  seine  gesunde  Kritik,  seine  nie  versagenden  Kat- 
schläge Ausdruck  zu  verleihen. 

Hanns  Oertel, 

Vale  Uuiversity,  New  Haven,  Conn.,  z.  Z.  München. 


Bibliographie  der  Schriften  Ernst  Kuhns. 

Von 

Karl  G.  Zistl  (München). 

Die  Auorduuug  bei  Abschnitt  I  und  III  ist  chronolo^^isch;  bei  Zeitschriften- 
artikeln gilt  als  Erächeinaugsjahr  das  Jahr  des  Bandritels.    Bei  Abschnitt  II 
ist    die  Anordnung    alphabetisch    nach    den    rezensierten   Autoreu.     Die  Ab- 
kürzungen entsprechen  den  in  der  Oiieutalischen  Bibliographie  üblichen. 


I.  Eigene  Schriften. 

1869  Kaceäyanappakaranae    specimeu.     Halle    (Berlin,    Dr.   v.  A. 
W.  Schade).     34  p.,  1  Bl.    (Doktordissertation.) 
Eez.  Th.  Benfey,  GGA  1869,  p.  1ÖU—-20. 

1871  Kaceäyanappakaranae  specimen  alterum  i.  e.  Kaccäyanae 
Kämakappa.  Halle,  Waisenhans.  XIV,  34  p.  (Habilitations- 
schrift.) 

Eez.  A.  Weher,    ZDMG  25,   p.  511  f.    (abgedruckt    iu    Webers 
Indischen  Streifen  3,  p.  83£.) 

1872  Saffix  -(•/);:  KZ  20,  p.  80. 

1875  Beiträge  zur  Päli- Grammatik.    Berlin,  DUmmler.  VIH,  120  p. 

Eez.     R.    Pischel ,    Jenaer     Literaturzeitung    187.5,     p.    .316f.: 

E.  Semrf,    Eev.    er.    d'hist.   et    de    litt.  1875,    Xr.  29,  p.  33—38: 

A.   Weber,  LC  1875,  p.  1362—65  (abgedruckt  in  Webers  Indischen 

Streifen  3,  p.  368—78). 

1877  Bibliographische  Notizen  für  die  Jahre  1875  — 1877:  KZ  23, 
p.  602  —  22. 

1878  Ans  einem  Briefe  des  Herrn  Professor  Ernst  Kuhn  an  den 
Herausgeber:  ZDMG  32,  p.  584. 

Vgl.  ib.  p.  768.  —  Zur  Geschichte   des   Barlaam   und    loasaph. 
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1879  Über  den  iiltestcii  arischen  Hestandtcil  des  siughalesischea 
Wortschatzes:  Sitzb.  Ak.  Wiss.  M..  philos.-])hilol.  und  bist. 
Kl..   1879,  II,  p.  399—434. 

Übä.  V.  Donald  Ferguson  uuter  dem  Titel:  Uii  tLe  oldest 
Aryan  dement  of  the  Sinlialese  vocabulary:  Iiidian  Antiquary  12 
(1883),  p.  53—6.5  (dazu  p.  65—70:  Notes  by  the  tranalator). 

Miscellen:  KZ  24,  p.  99  f. 

1.  8kr.  kuhja.  2.  Päli  apaca^e,  apacixe,  apaciHHane.  3.  Päli- 
Wnr/.el  pum.  +.  Päli-Ablativ  auf  -to  bei  Verben  des  für  etwas 
Haltens,  Erkennens  usw. 

Kuhn,  Ernst,  und  August  Muller.  Grundsätze  für  die 
Neugestaltung  des  Jabresberichts:  Wiss.  Jsb.  üb.  d.  Morgen- 
land. Stud.  1876—77,  I,  p.  IX-XV.  -  Kubn,  Ernst,  und 
K.  Pietscbmann.  |Jabresbericht:|  Allgemeine  Arbeiten  über 
alte  Geschichte,  über  Länder-  und  Völkerkunde,  Cultur-  und 
Keligionsgeschichte  des  Morgenlandes:  ib.  p.  1  —  20. 
[Jahresberichte:]  Allgemeine  Sprachwissenschaft  und  ver- 
gleichende Grammatik  der  indogermanischen  .Sprachen:  ib. 
p.  21 — 31.  —  Zur  vergleichenden  Literaturgeschichte:  ib. 
p.  32 — 35.  —  Varia  zur  orientalischen  Philologie:  ib.  p.  36 — 38. 
—  Hinterindien:  ib.  p.  63—68.  —  Tibet:  ib.  p.  69 f.  —  Vorder- 
indien: ib.  p.  86—132.  —  Alt-Iran:  ib.  II,  p.  1-7. 

1881  Miscellen:  KZ  25,  p.  327 f. 

1.  Skr.  kumhha  und  Zd.  khuntha.  2.  Skr.  mleccha  und  Päli 
müakkha.  3.  Skr.  kacchura  und  khasa.  4.  Zigeun.  beSnva. 
[Jahresberichte:]  Hinterindieu:  Wiss.  Jsb.  üb.  d.  Morgenland. 
Stud.  1879,  p.  21-23.  —  Vorderindien:  ib.  p.  37—61.  — 
Alt-Iran:  ib.  p.  62—68.  —  Armenien  und  Kaukasusländer: 
ib.  p.  73 f. 

1883  IJahresberichte:!  Tibet  und  Hinterindien:  Wiss.  Jsb.  üb.  d. 
Morgenland.  Studien  1878,  p.  108 — 14.  —  Vorderindien: 
ib.  p.  156  —  78.  —  Iran,  Armenien,  Kaukasusländer:  ib.  1880, 
p.  44-56.  -  Tibet  und  Hinterindien:  ib.  p.  216—22. 
Über  Herkunft  und  Sprache  der  transgangetischen  Völker. 
Festrede  .  .  .  gehalten  in  der  örtentlichen  Sitzung  der  Kgl. 
Akademie  der  Wissenschaften  zu  München  am  25.  Juli  1881. 
München,  G.  Franz  in  Kommission.     22  p.  4. 

Rez.  G.t!.(l.G[abeleiifz],  LC  1884,  p.  249f.;  (r,  Gniand,  Geogr. 
.Tahrl.uch  10,  I,  p.  318;   W.  SchoH,  DL  1884,  p.  82f.;  C.  de  Harlez, 
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Le  Museon  3  (1884),  p.  661  f.;   W.  D.  Wiitney,  Am.  J.  of  philol.  5, 
p.  88—93  (abgedruckt  im  Indiau  Antiquary  14  [1885],  p.  120—23). 

1884  Heinrich  August  Jäschke.  (Auf  Grund  der  Aufzeichnungen 
eines  seiner  früheren  Schüler  |Th.  KeicheltJ):  Lbl.  f.  Orient. 
Philo!.  1,  p.  245  —  51. 

Siegfried  Goldschmidt:  ib.  1,  p.  379 f. 

1885  Herkunft  und  Sprache  der  Bewohner  Ceylons.  Vortrag  in 
der  außerordentlichen  Sitzung  derMünchener  anthropologischen 
Gesellschaft  am  2.  Mai  1885:  Korrespondenzblatt  der  Deutschen 
Gesellschaft  für  Anthropologie,  Ethnologie  und  Urgeschichte  16, 
p.  41—45. 

Obs.  V.  D.  Ferguson  unter  dem  Titel:    Origin  and  language 
of  the  inhabitauts  of  Ceylon:  The  Orientalist  2,  p.  112 — 17. 

1886  Zur  Klarstellung:  LC  1886,  p.  1340. 

Zu  K.  Verner,  Zur  Frage  der  Entdeckung  des  Palatalgesetzes, 
ib.  p.  1707—10. 

Beiträge  zu:  Volkssagen  aus  Pommern  und  Rügen.  Gesammelt 
und  herausgegeben  von  Ulrich  Jahn.     Stettin,   Dannenberg. 
Namentlich  p.  VIII f.:  Literatur  zur  Lenorensage. 

[Bericht  über  einen  Vortrag  von  E.  Kuhn:  „Über  die  Ver- 
wandtschaftsverhältnisse der  indischen  Dialekte  im  Hindu- 
Kush"]:  Berichte  des  VIT.  intern.  Orientalisten-Congresses  ge- 
halten in  Wien  im  Jahre  1886,  p.  81. 

1887  Miscellen:  KZ  28,  p.  214—16. 

1.  'Pä  =  Altpers.  *RaM.     2.  Ardabiu:     3.   Über    Ableitungen 
von  Skr.  upa-vU. 

1888  Der  Mann  im  Brunnen,  Geschichte  eines  indischen  Gleich- 
nisses: Festgruß  an  Otto  von  Böhtlingk  (Stuttgart  1888), 
p.  68—76. 

1889  Beiträge  zur  Sprachenkunde  Hinterindiens:  Sitzb.  Ak.  Wiss.  M., 
philos.-philol.  und  bist.  Kl.,  1889,  I,  p.  189—236. 

Rez.  G.  c.  d.  G[abelentz],  LG  1889,  p.  859f.:   G.  Gerland,  PM  35 
(1889),  Lber.  p.  188 f. 

[Zur  Frage  über  die  persischen  Verwandtenheiraten  | :  ZDMG  43, 
p.  618. 

Zu  dem  ib.  p.  308—12  voraufgehenden  Artikel  von  H.  Hübsch- 
mann, über  die  persische  Verwandtenheirat. 
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1890  Zur  Würdigung  der  indischen  Lexicographen:  KZ  SO,  p.  354  f. 
1890;  1903  Nachricliten   über  die  Familie  Kuhn.     |Heft  1:|    1549 

—  1889.  München,  Dr.  von  F.  Straub,  1890  [Nachwort 
1897|.  [Heft  2:\  Biographisch-Literarisches  usw.  Nachträge 
bis  1903.  ib.  1903.     Zusammen  74  p. 

Privatdruck,  der  uur  an  Fainilieninittrlieiler  uud  eine  Anzahl 
oSeutlicher  Bibliotheken  verteilt  wurde. 

1891  Heiträge  zu:  Karl  Krumbaeher,  Geschichte  der  byzan- 
tinischen Literatur  (=  Handbuch  der  klassischen  Altertums- 
Wissenschaft.  Hrsg.  von  1.  von  Müller.  9,  1).  '  München, 
Beck,  1891.     ^ib.  1897. 

S   daselbst  das  Vorwort  '  p.  X.     ''p.  IX  nnd  XIV. 
Über  die  Verbreitung  und  die  älteste  Geschichte  der  slavischeu 
Völker  (Vortrag):  Beiträge  zur  Anthropologie  und  Urgeschichte 
Bayerns    (Verhandlungen    der  Münchener  Anthropologischen 
Gesellschaft)  9,  p.  14-21. 

1892  Miscellen:  KZ  31,  p.  323f. 

1.  Zn  Aristophanes'  Acharnern  100.    2.  Skr.  makuta.    3.  Bihäri 
puhumt  oder  pidtdini. 
Zum  weisen  Akyrios:  Byz.  Z.  1,  p.  127 — 30. 

Literarhistorische  Bemerkungen  zu  dem  p.  107 — 26  vorauf- 
gehenden  Artikel  von  V.  .lagic,  Der  weise  Akyrios  (Übs.  des 
kirchenslavischen  Textesl. 

1893  Barlaam  und  loasaph.  Eine  bibliographisch-literargeschicht- 
liche  .Studie.  Herrn  Prof.  Ur.  Rudolf  von  Roth  in  Tübingen 
zum  öOjährigen  Doktorjubiiäum  im  Auftrage  der  philosophisch- 
philologischen Klasse  der  Kgl.  bayer.  Akademie  der  Wissen- 
schaften gewidmet:  Abb.  Ak.  Wiss.  M.,  philos.-philol.  Kl.  20, 
p.  1-88. 

Auch  sejiar.it:  München,  G.  Franz  iu  Kommission,  1893.  88  p.  4. 
Rez.  jE.  Hentiecke,  Th.  Lz.  1895,  p.  133-35;  H.  Moritz,  Byz.  Z.  7, 
p.  175-78;  W.,  Cbl.  f.  Biblw.  11,  p.  419;  Wi[ndisch].  LC  1894, 
p.  1105 f.;  F.  (-'.  Conyheare,  Academy  49,  p-  223 f.  (vgl.  C.  de  Harlez 
ib.  p.  242);  M.  Ganter,  JRAS  1894,  p.  402 f.;  [Kittredije].  The  Nation 
(New  York)  58  (1894),  p.  143;  G.  Paris,  Romania  23,  p.  312f. 
Eine  zoroastrische  Prophezeiung  in  christlichem  Gewände: 
Festgruß   an  Rudolf  von  Roth  (Stuttgart   1893),  p.  217—21. 

1894  [Bericht  über  einen  Vortrag  von  E.  Kuhn:  „Zur  Arierfrage"]: 
Beil.  Allg.  Ztg.  1894,  Nr.  116,  p.  7. 
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[Bericht  über  eiueu  Vortrag  von  E.  Kuhn:  ,.Die  moderne 
,Theosophie'  und  der  Scheintod  der  indischen  Fakire"]:  Beil. 
Alig.  Ztg.  1894,  Nr.  52,  p.  6  f. 

Die  Theosophische  Gesellschaft:  Münchener  Neueste  Nach- 
richten 1894,  Nr.  511. 

Vgl.  Erwiderung  von  L.  Deinhard  ib.  Nr.  516. 
Nachträge    zu   [L.  Einsler,!    Mär  Eljäs,    el-Chadr   und  Mär 
Dschirjis  ZÜPV  17,  p.  42 ff.,  65 ff.:  ZDPV  17,  p.  303. 

Neben  anderen  auch  kurze  Notiz  von  E.  Kuhn. 

1895  Zur  byzantinischen  Erzählungsliteratur:  Byz.  Z.  4,  p.  241 — 49. 

Vgl.  ib.  5,  p.  163 f.  und  die  Mitteilungen  0.  von  Lern  ms 
ib.  9,  p.  382—87.  —  Rez.  G.  Parin.  Eomania  24,  p.  482;  C.  H. 
Tau-ney,  As.  Qu.  Eev  ,  N  Ser.  9,  p.  400—402.  —  Der  Gegenstand 
ist  weiter  verfolgt  in  J.  Schicks  Buch:  Das  Glückskind  mit  dem 
Todesbrief.  Orientalische  Fassungen  (=  Corpus  Hamleticum  1,  1. 
Berlin,  Felber,  1912),  zu  dem  Kuhn  Beiträge  geliefert  hat:  s.  daselbst 
das  Vorwort  p.  X 

Buddhistisches  in  den  apokryphen  Evangelien:  Gurupüjä- 
kaumudi  (Leipzig  1895),  p.  116  —  19. 

Kez.  E.  von  Dohschütz,  Th.  Lz.  1896,  p.  442—46,  der  sich  gegen 

die  Ansichten  Kuhns  gänzlich  ablehnend  verhält;  ihm  schließt  sich 

an  0.  Bardenhewer,  Gesch.  d.  altchristl.  Lit.  *  1,  p.  533.    Vgl. 

dagegen  0.  Stählin  in  W.  v.  Christs  Gesch.  d.  griech.  Lit.  ^2,2, 

p.  1000  Aum.  4. 

Über  die  Literatur  der  Himmel-  und  Höilenfahrten:  Actes 
du  lO*'"""  Congres  international  des  Orientalistes  (Geneve  1894), 
2*°»  Partie,  Section  1,  p.  89—92. 

Johann  Severin  Vater:  Allg.  Deutsche  Biographie  39,  p.  503 — 8. 
Indische  Miscellen:  KZ  33,  p.  477—79. 

1.  Päli  Lala.  2.  Präkr.  ^«jjpA«  usw.  3.  Päli  s»mÄr7  usw  4.  Skr. 
gamda. 

1896  Die  Sprache  der  Singpho  oder  Ka-khyen:  Festschrift  für 
Adolf  Bastian  zu  seinem  70.  Geburtstage  (Berlin  1896), 
p.  355—60. 

[Der  Scheintod  der  Yogins]:  Richard  Garbe,  Sämkhya  und 
Yoga  =  Grundriß  der  indoarischen  Philologie  und  Altertums- 
kunde 3,  Heft  4  (Straßburg  1896),  p.  47  f. 

1897  Kuhn,  E.,  und  H.  Schnorr  von  Carolsfeld,  Die 
Transcription   fremder   Alphabete.     Vorschläge    zur   Lösung 
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der  Frage  auf  Grnnd  des  Genfer  „Happort  de  la  Coininission 
de  trauscription"  uud  mit  Berücksichtigung  von  BibliotheliS- 
zwecken.     Leipzig,  Harrassowitz.     15  p. 

Rcz.  H.  Bohatia.  »Ist.  Lbl.  1897,  p.  492 f.;  A'.  Biugmann, 
IFAdz.  9,  p.  1—4;  O.  Grulich,  Cbl.  f.  Bibhv.  14,  p.  304—06; 
S[od}t],  LC  1897,  p.  779f.:  M.  Steinschneider,  DL  1899,  p.  575; 
JRAS  1897,  p.  653 f.;  Ira  M.  Price,  Am.  J.  of  Sem.  langn.  and 
lit.  14,  p.  133 f.;  Bibliographe  moderne  1897,  Mai;  C.  de  H[a)iez], 
Le  Musfeon  16,  p.  290 f.;  V.  n[enry],  Rev.  er.  d'hist.  et  de  litt.  1897, 
p.  518,  —  Vgl.  F.  Scerbo,  Le  nuove  propoäte  di  trascrizione: 
Gi.  Soc.  As.  It.  10,  p.  199—205. 

[Bericht  Über  einen  Vortrag  von  Martin:  ,.Cber  psycho- 
pathische Zustände  bei  den  Malaien"]:  Heil.  Allg.  Ztg.  1897, 
Nr.  71,  p.  7. 

Mit  Bemerkungen  von  E.  Kuhn. 

1898  Friedrich  Heinrich  Hugo  Windisehniaun:  Allg.  Deutsche 
Biographie  43,  p.  418—20. 

(Bericht  über  einen  Vortrag  von  E.  ICuhu:  „Die  indo-arischen 
Sprachen  des  Hindnkush"]:  Beil.  Allg.  Ztg.  1898,  Nr.  1.56,  p.  7. 

1899  Bier:  KZ  35,  p.  3 13 f. 

Vgl.  E.  Schröder,  Anz.  f.  deutsch.  Altertum  23,  p.  läöf.  und 
M.rörster,Arch.f.d.Studium  d.  neueren  Sprachen  u.  Literaturen  109, 
p.  324  f. 

1900  Ein  Brief  Wilhelm  Mannhardt's  an  Ernst  Kuhn:  ZVVk  10, 
p.  214—16. 

Mit  Vorbemerkung  von  E.  Kuhn. 
Der  palatale  Zischlaut  im  Kashmlri:  KZ  36,  p.  460. 

1902  Siamesisch:  Marksteine  aus  der  Weltliteratur  in  Originai- 
schriften  hrsg.  v.  Jobs.  Baensch-Drugalin.  Leipzig  (1902), 
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Vilhelm    Thomsen    zur     Vollendung    des    70.    Lebensjahres 

dargebracht  (Leipzig  1912),  p.  214—21. 
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Rrahmaiiischei'  Eiufluß  im  Buddhismus. 

Von 
Ernst  Wiiidisch  (Leipzig). 

Ernst  Kuli II,  dem  wir  hier  zu  seinem  siebzigsten  Geburtstage 
unsere  Verehrung  und  herzliehe  Glückwünsche  darbringen,  war  in 
Deutschland  einer  der  ersten  Sanskritphilologeu,  die  ihr  Studium 
nicht  nur  auf  die  brahmauische,  sondern  auch  auf  die  buddhistische 
Literatur  richteten.  Davon  zeugen  seine  schon  früh  (1869, 1871)  er- 
schienenen Specimina  des  Kaceäyanappakarana,  besonders  aber  sein 
Buch  „Beitrage  zur  Pali-Graramatik-',  Berlin  1875,  das  unter  diesem 
bescheidenen  Titel  eine  auch  mit  Belegen  ausgestattete  Fali-Gram- 
raatik  birgt.  Mit  mir  wird  noch  mancher  andere  dieses  Buch 
einst  viel  benutzt  haben.  Brockhaus,  Böhtlingk,  Roth,  Benfey, 
Aufrecht,  Stenzler,  dann  wieder  Bühler,  Kielhorn  waren  fast  aus- 
schließlich mit  der  klassischen  Sanskritliteratur,  den  Veden  und 
den  Inschriften,  beschäftigt.  Darin  spiegelt  sich  im  letzten  Grunde 
die  indische  Geschichte  wider.  Jahrhundertelang  standen  sich 
in  Indien  Buddhismus  und  Brahmanismus  gegenüber,  bis  der  letztere 
wieder  die  Oberhand  gewann.  Die  alte  buddhistische  Literatur 
und  nach  und  nach  die  Buddhisten  selbst  verschwanden  vom  Boden 
Indiens,  nur  in  Nepal  erhielten  sich  die  Werke  eines  späteren 
Buddhismus  wie  Saddharmapundarlka,  Lalitavistara.  Was  man 
in  Indien  selbst  vorfand,  und  was  von  den  Pandits  dargeboten 
wurde,  bildete  zunächst  den  Hauptgegenstand  der  europäischen 
Forschung.  Aber  ganz  unbekannt  war  der  auf  Ceylon  erhaltene 
alte  Buddhismus  nicht  geblieben.  Dafür  sorgten  die  auf  Ceylon 
tätigen  Engländer  wie  Turnour,  ferner  Burnouf  und  Lassen  durch 
ihren  „Essai  sur  le  Pali",  Spiegel,  Fausböll,  der  durch  sein  „Dham- 
mapadam"    (1855)    und    die    gleichfalls    viel    benutzten  Ausgaben 
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einzelner  Jätakas  wichtige  Pälitexte  allgemein  zugänglich  machte. 
Von  Childers'  „Dictionary  of  the  Päli  Langnage"  war  Part  I  er- 
schienen London  1872.  Was  Kuhn  1875  benutzen  konnte,  ist 
in  dem  „Verzeichnis  der  vorzugsweise  zitierten  Werke"  enthalten, 
das  er  p.  VII  fg.  seiner  Einleitung  vorangestellt  hat.  Dieses  ist 
zugleich  ein  erstes  Specimen  von  Kuhns  bibliographischer  Neigung 
und  seiner  Kenntnis  der  gelehrten  Literatur  auf  dem  Gesamtgebiete 
der  indischen  Altertumskunde,  in  der  er  seinesgleichen  sucht. 
Möchte  es  ihm  vergönnt  sein,  im  Verein  mit  Scherman  bald  das 
große  bibliographische  Werk  veröffentlichen  zu  können,  das  die 
gelehrte  Welt  von  ihm  erwartet.  Daß  Kuhn  als  Sprachforscher 
sich  nicht  auf  das  Indogermanische  beschränkt,  sondern  durch 
seine  Untersuchung  des  Sinhalesischen  und  der  transgangetischen 
Sprachen  wichtige  Beiträge  zur  allgemeinen  Sprachforschung 
geliefert  hat,  ist  ein  weiteres  Verdienst,  das  er  nur  mit 
wenigen  teilt. 

Seit  1875  hat  die  buddhistische  Forschung  gewaltige  Fort- 
schritte gemacht,  in  den  verschiedensten  Richtungen.  Durch  die 
Texte  der  von  Rhys  Davids  gegründeten  Päli  Text  Society,  durch 
Oldenbergs  Ausgabe  des  Vinaya  Pitaka,  FausböUs  Ausgabe  des 
Jätaka  wurden  die  Quellenwerke  des  alten  Buddhismus  allgemein 
zugänglich.  Die  Lehre  Buddhas  und  die  Entwicklung  des  Bud- 
dhismus traten  immer  klarer  vor  unser  Auge.  Es  versteht  sich 
von  selbst,  daß  Buddha  durch  die  brahmanischen  Anschauungen 
seiner  Zeit  beeinflußt  worden  sein  muß.  Welche  Schichten  der 
brahmanischen  Literatur  in  Betracht  kommen,  hat  Oldenberg  in 
seinem  Buche  „Die  Lehre  der  Upanischaden  und  die  Anfänge 
des  Buddhismus"  (1915)  neuerdings  eingehend  erörtert*).  Bud- 
dhisten und  Brahmanen  lebten  in  Indien  jahrhundertelang  neben- 
einander. Wenn  sie  sich  auch  mehr  oder  weniger  feindselig 
gegenüberstanden,  mußten  sie  sich  doch  gegenseitig  beeinflussen. 
Bis  jetzt  ist  besonders  klar  geworden,  wieviel  die  Buddhisten  zu 
jeder  Zeit  von  der  brahmanischen  Literatur  entlehnt  haben.  Denn 
der  Dhamma  und  der  Sangha  war  in  seiner  ersten  Anlage  und 
in  seinem  ursprünglichen  Geiste  vollständig  illiterat.  Im  Vinaya- 
Pitaka,  das  uns  so  anschaulich  die  Einrichtung  des  äußeren  Lebens 


')  Vgl.  meine  Anzeige  im  Lit.  Zentralbl.  1915  Nr.  41. 
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der  Bhikkhns  vor  Augen  führt,  ist  nirgends  von  Schreibutensilien 
die  Rede,  fehlt  jede  Erwähnung  einer  literaten  Beschäftigung  der 
Bhikkhus.  Dies  ist  im  Laufe  der  Zeit  anders  geworden.  Die  in 
den  Sangha  eintretenden  Brahmanen  brachten  ihre  Kenntnisse  und 
ihre  literarischen  Gewohnheiten  mit.  Die  Suttas  des  Suttapitaka 
mit  ihrer  Rahmenerzählung  erinnern  an  die  literarische  Form  der 
älteren  Upanischaden.  Die  Atthakathä  entspricht  den  Bhüsyas 
der  Brahmanen.  Während  Benfey  annahm,  daß  die  Tierfabel 
in  buddhistischen  Kreisen  ausgebildet  worden  sei,  hat  Hertel  nach- 
gewiesen, daß  das  Pancatantra  brahmanischen  Ursprungs  ist.  In 
wie  freier  Weise  aber  die  Buddhisten  die  brahmanischen  Stoffe 
benutzten  und  veränderten,  tritt  uns  namentlich  in  den  Jätakas 
entgegen,  wie  E.  Hardy,  Luders  und  andere  an  einzelnen  Bei- 
spielen gezeigt  haben.  Das  glänzendste  Beispiel  der  Überführung 
der  brahmanischen  Literaturformen  in  den  Buddhismus  liefert 
Aivaghosa  mit  seiner  durch  Cowell  bekanntgewordenen  kunstvollen 
Dichtung  Buddhacarita  und  seinem  Drama  Säriputraprakarana, 
durch  dessen  Entdeckung  auf  alten  Palmblättern  aus  Turfan  sich 
Luders  und  seine  Gattin  ein  bleibendes  Verdienst  erworben  haben. 
Er  veröffentlichte  die  Fragmente  in  seiner  Abhandlung  „Das  Säri- 
putraprakarana, ein  Drama  des  Asvaghosa",  in  den  Sitzungs- 
berichten der  Kgl.  Preuß.  Ak.  d.  W.,  phil.  bist.  Kl.  1911.  Sogar 
die  Logik  des  Nyäya  haben  sich  die  Buddhisten  zu  eigen  gemacht, 
wie  die  von  Peterson  aufgefundene  und  1889  veröffentlichte 
Nyäyabindutikä  des  Dharmottaräcärya  beweist. 

Innerhalb  der  eigentlichen  Lehre  sind  die  wichtigste  Ent- 
lehnung die  Moralgebote,  in  denen  Buddhisten  nnd  Brahmanen 
auf  gleichem  Boden  stehen.  Es  wird  mit  der  Wichtigkeit  des 
Gegenstandes  zusammenhängen,  daß  sie  im  1.  und  im  2.  Sutta 
des  Suttapitaka  vollständig  mitgeteilt  sind.  Wenn  auch  ihre  Ab- 
stufung in  cüla-,  majjhima-  und  mahä-illam  sowie  vieles  einzelne 
in  dieser  großen  Zusammenfassung  spezifisch  buddhistisch  ist,  so 
ist  es  doch  nicht  schwer,  die  Hauptgebote  und  einen  großen  Teil 
der  anderen  Bestimmungen  im  brahmanischen  Dharmasästra,  in 
den  alten  Dharmasütren  und  im  Mahäbhärata  nachzuweisen.  Ich 
muß  aber  hier  auf  diesen  Nachweis  verzichten  und  beschränke 
mich  auf  zwei  legendarische  Gestalten,  deren  Eigenart  aus  der 
brahmanischen    Legende    erklärt    werden    kann.     Verwandter  Art 

1* 


4.  Ernst  Windisch 

ist  mein  Beitrag  zur  Festschrift  für  A.  Weber:  „Das  Tittirajätaka 
Nr.  438"-  Wenn  die  jetzt  vorliegenden  Rezensionen  des  Mahä- 
bhärata  nicht  so  alt  wie  die  ältesten  buddhistischen  Texte  sein 
mögen,  so  enthalten  sie  doch  alten  StolF,  der  aus  Innern  Gründen, 
manchmal  auch  schon  in  ähnlicher  Form,  in  vorbuddhistischer 
Zeit  vorhanden  gewesen  sein  muß.  Vgl.  Luders,  ZDMG  LVIII, 
p.  713. 

1.  M  a  u  d  g  a  1  y  ä  y  a  n  a. 

In  der  späteren  Literatur  des  Buddhismus  spielen  von  den 
Jüngern  Buddhas  Säriputra  und  Maudgalyäyana  eine  große  Rolle. 
Man  könnte  sie  in  gewissem  Sinne  mit  dem  St.  Paul  und  St.  Peter 
der  alten  christlichen  Kirche  vergleichen.  Nach  dem  Mahävastu 
III  63,  17  ist  der  eine  der  erste  der  an  Weisheit  Großen,  der 
andere  der  erste  der  an  Wunderkratt  Großen:  eko  agro  mahapra- 
jnänäin  aparo  agro  maJiarddhikfinäin.  Maudgalyäyana  war  in  den 
Himmeln  bekannt,  seine  Wunderkraft  äußerte  sich  darin,  daß  er 
sich  jeden  Augenblick  in  eine  der  anderen  Welten  begeben  konnte. 
Als  er  zu  früh  zum  Betteln  nach  Räjagrha  gekommen  war,  be- 
schließt er,  zuvor  den  Suddhäväsa-Göttern  einen  Besuch  abzu- 
statten, Mahävastu  I  34,  15.  im  Anfang  des  Mahävastu  ist  dem 
ersten  Hauptteile  der  Entwicklungsgeschichte  Buddhas  eine  merk- 
würdige Einleitung  vorangestellt,  die  ausführlich  von  diesen  Be- 
suchen des  Maudgalyäyana  in  den  Höllen  und  in  den  Himmeln 
berichtet.  Eine  erste  Beschreibung  der  acht  großen  Höllen  um- 
faßt die  Seiten  14  —  8.  Dann  folgt  S.  9 — 16  ein  Gedicht  gleichen 
Inhalts,  das  dem  Buddha  selbst  in  den  Mund  gelegt  ist,  und  dar- 
auf eine  dritte  Beschreibung  der  Höllen,  an  deren  Ende  sich 
S.  27,  1  die  Unterschrift  findet:  iti  Sri-Mahävasfu-avadäne  Naraka- 
parivartam  näma  sfäram  samäpttam.  Dieser  Titel  wird  sich  nur 
auf  die  dritte  Beschreibung  beziehen,  die  ebenso  wie  das  Gedicht 
vom  Verfasser  aus  der  älteren  Literatur  seiner  Darstellung  zum 
Beleg  eingefügt  worden  ist.  Dem  Verfasser  des  Mahävastu  ge- 
hörte nur  die  erste  Beschreibung  an,  denn  sie  hat  denselben  Re- 
frain wie  weiterhin  der  Besuch  bei  den  Tieren,  bei  den  Pretas, 
bei  den  Göttern.  Überall  sah  er  Leid,  darum  soll  man  das  Heil- 
volle (liiSalam)  erkennen  und  tun,  einen  keuschen  Lebenswandel 
führen,  nichts  Böses  tun,  I  8, 13,  27, 13,  29, 15,  30, 13,  32,  17,  33, 15. 
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Auch  die  Gütter  sind  uicht  ewig,  nicht  von  Bestand,  der  Ver- 
änderung unterworfen:  devü  pi  anilyah  adhruvüh  nparüiäma- 
dharmäiw,  S,  31,  12. 

Wie  konnte  man  dem  Maudgalyäyana  diese  Besuche  zu- 
schreiben? Nicht  von  allen  Jüngern  wird  das  gleiche  berichtet. 
Ofl'eubar  ist  auf  Maudgalyäyana  übertragen  worden,  was  im 
\'anaparvan  des  Mahabhärata,  Adhyäya  260  und  2(51,  von  seinem 
frommen  Ahnherrn  Mudgala  oder  Maudgalya  erzählt  wird:  ÄYo«- 
chavrUir-  dhartnäiiiui  Miidffa/ah  saiiiyatendriijah  [  aüd  räjait  Kunik- 
selre  siUyai-iig  anasiiyakah  j|  Durch  seine  Freigebigkeit  ohne 
Mißgunst,  auch  dem  als  nnmaWi  bezeichneten  Durväsas  gegenüber, 
hatte  er  die  Welten  ersiegt  und  „den  höchsten  Gang",  puramä/n 
gatim,  errungen.  Der  Lohn  wird  ihm  mit  den  Worten  au.sge- 
sprochen:  „In  deinem  Körper  wirst  du  in  den  Himmel  gehen", 
saSarlro  hhavun  (janta  svargam  mcaritumita,  260,  29.  Dies  ist  ge- 
nau das,  was  der  Buddhist  Maudgalyäyana  vermag. 

Dem  Mudgala  des  Mahabhärata  bringt  ein  Götterbote  einen 
Götterwagen  (vimäna)  zur  Fahrt  in  den  Himmel,  aber  Mudgala 
wünscht  zunächst  zu  hören,  ob  es  neben  den  Lichtseiten  des 
Himmels  auch  eine  Schattenseite  gebe.  Der  Götterbote  muß  als 
eine  solche  bezeichnen,  daß  man  im  Himmel  nur  die  Frucht  der 
getanen  guten  Werke  genieße  und  dann  am  Ende  vom  Himmel 
wieder  herabfalle.  Da  verzichtet  Maudgalyäyana  auf  das  Leben 
in  der  Welt  der  Götter.  Er  will  nur  dahin  kommen,  wo  es  kein 
Leid  mehr  gibt.  Der  Götterbote  nennt  ihm  diesen  Ort:  Brahnmnah 
sadanäd  ürdhvam  lad  Vimoh  paramatn  padam  |  iuddham  sanätanam 
jyotih  param  brahmeti  yad  ridiih  \\  Mudgala  setzt  sein  aszetisches 
Leben  fort.  Das  Ende  ist:  Dhydnayogäd  bakun  labdhvä  präpya 
buddhim  anultainäm  |  jagäma  iäivaüm  siddhitn  paräin  nirväna-lak- 
sanäm  \\  Diese  Legende  hatte  J.  Muir,  Original  Sanskrit  Texts  V, 
p.  324  mitgeteilt.  Weber  erklärte  sie  in  einer  Besprechung  dieses 
Bandes,  Indische  Streifen  III,  p.  39,  für  buddhistisch.  Es  kann 
sein,  daß  von  den  Buddhisten  benutzte  brahmanische  Legenden 
später  ihrerseits  buddhistisch  gefärbt  worden  sind,  was  sich  hier 
in  dem  Ausdrucke  ninäna  äußern  könnte,  aber  die  Grundlage 
dieser  Legende  war  sicher  brahmanisch,  denn  der  den  Himmel 
besuchende  Rsi  ist  eine  brahmanische  Erfindung. 
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Die  Geschichte  von  Asita  Devala  in  der  Jngendgeschichte 
Buddhas  ist  eine  merkwürdige  Parallele ')  zu  der  Geschichte  von 
Symeon  in  der  Jugendgeschichte  Jesu  (Luk.  II  25  ff.).  Sie  wird 
am  einfachsten  erzählt  in  der  Einleitung  der  Atthakathä  zum 
Jätaka,  s.  „The  Jätaka  together  with  its  Commentary",  heraus- 
gegeben von  V.  Fausböll  (London  1875),  Vol.  I,  p.  54 f.  Der 
Name  dieses  täpasa  oder  r$i  wird  verschieden  angegeben:  da  asita 
schwarz  bedeutet,  so  findet  sich  auch  Käladevala,  und  mit  Weg- 
lassung von  devala  einfach  Adia  oder  Kala,  im  Nälakasutta  689 
sogar  Kaixhadrivhayo  id.  In  der  Atthakathä  wird  Käladevala 
als  ein  Freund  der  Familie  (hdüpalo)  des  Suddhodana  bezeichnet. 
Nachdem  er  seine  Mahlzeit  eingenommen,  war  er  für  die  heiße 
Zeit  des  Tages  nach  der  Wohnstätte  der  Tävatimsa  gegangen. 
Dort  bemerkt  er  die  freudige  Erregung  der  Götter  und  erfährt, 
daß  dem  Suddhodana  ein  Sohn  geboren  worden  ist,  der  ein  Buddha 
werden  würde.  Der  Asket  steigt  von  der  Himmelswelt  herab  und 
begibt  sich  in  den  Palast  des  Königs.  Er  sieht  die  Merkmale 
an  dem  Körper  des  Kindes,  die  auf  den  künftigen  Buddha  hin- 
deuten. In  dem  Gedanken  „ein  wunderbarer  Mensch  ist  dies" 
lächelte  er;  weil  er  dessen  Auftreten  als  Buddha  nicht  erleben, 
sondern  zuvor  sterben  würde,  deshalb  weinte  er.  So  erklärte  er 
sein  Verhalten  den  Leuten.  Als  er  sich  überlegte,  ob  unter  seinen 
Verwandten  einer  sei,  dem  es  beschieden  wäre,  den  Buddha  zu 
sehen,  kam  ihm  der  Sohn  seiner  Schwester,  der  junge  Nälaka, 
in  den  Sinn.  Er  ging  in  das  Haus  seiner  Schwester  und  sprach 
zu  Nälaka:  „In  des  Großkönigs  Suddhodana  Familie  ist  ein  Sohn 
geboren,  aus  dem  ein  Buddha  werden  wird";  „35  Jahre  alt,  wird 
er  zum  Buddha  werden";  „dir  ist  beschieden,  ihn  zu  sehen"; 
„noch  heute  werde  Mönch  (ajjeva  pabbajähiti)".  Die  pabbajjä 
erfolgte,  und  er  begab  sich  in  den  Himälaya,  wo  er  das  Leben 
eines  Samana  führte.  Als  der  Tathägata  die  höchste  Erkenntnis 
erlangt  hatte,   suchte  er  diesen  auf,   erzählte  die  Nälakapatipadä, 


')  Für  mich  iät  es  nicht  sicher  erwiesen,  daß  der  Symeon  des  Lnkas 
dem  Asita  der  buddhistischen  Legende  sein  Dasein  verdankt;  vgl.  meine 
allgemeinen  Ausführungen  über  die  Parallele  in  „Buddhas  Geburt"  p.  213fE. 
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kehrte  in  den  Himälaya  zurück  und  erlosch  schließlich  in  restlosem 
Nibbäna. 

Die  älteste  Quelle  fUr  diese  Legende  ist  das  Nälakasutta, 
im  Suttauipäta,  ed.  Fausböll  p.  128,  Vers  679  ff.  Auch  das  Näla- 
kasutta beginnt  damit,  daß  der  Asito  isi  im  Himmel  die  freudige 
Erregung  der  Götter  bemerkt.  Nachdem  er  ihren  Grund  erfahren, 
steigt  er  vom  Tusita  (-Himmel)  herab  und  begibt  sich  in  den 
Palast  des  Snddhodaiia.  Dort  sagt  er:  „Wo  ist  der  Knabe,  auch 
ich  bin  verlangend  (ihn)  zu  sehen."  Die  Sakyas  zeigen  ihm  das 
Kind.  Als  er  an  seinen  eigenen  Tod  denkt,  vergießt  er  Tränen. 
Die  Sakyas  fragen  Vers  691:  „no  ce  kumäre  bhavissati  antaräyo''' 
(es  wird  doch  bei  dem  Knaben  kein  Hindernis  eintreten).  In 
der  Atthakathä  lautet  ihre  Frage  ähnlich:  khmu  kho  bhante  am- 
häkam  ai/yapuitaxsa  koei  antarayo  bhavissati.  Auch  in  der  Antwort 
zeigen  sich  Apklänge:  hier  athantarä  me  bhavissati  kälakiriyü,  dort 
antarä  yeva  ka/am  katvU.  Die  Ursache  seiner  Tränen  ist:  „Ich 
werde  die  Lehre  des  Meisters  ohnegleichen  nicht  hören,  darüber 
bin  ich  betrübt,  unglücklich,  leiderfüllt.''  Er  wendet  sich  dann 
ohne  weiteres  au  den  Sohn  seiner  Schwester  und  verweist  diesen 
auf  die  Lehre  des  kommenden  Buddha.  Wenn  er  den  Ruf  höre, 
daß  dieser  den  Weg  des  Dhamma  wandele,  solle  er  zu  ihm  gehen. 
Den  Jina  erwartend,  lebte  er,  die  Sinne  bezähmt.  Als  er  den  Ruf 
gehört  hatte,  ging  er  zu  ihm  und  fragte  den  besten  der  Munis 
nach  dem  moneyyasettham,  Vers  698.  Es  folgen  darauf  im  zweiten 
Teil  des  Nälakasutta  die  Verse,  die  vielleicht  Asoka  auf  der  In- 
schrift von  Bairät  unter  vmnigäthä  moneyasüte  gemeint  hat  (vgl. 
Oldenberg,  ZDMG  LH,  p.  637  („Buddhistische  Studien").  Nach 
dem  Inhalt  des  Gedichts  ist  unter  vwneyya  das  Wesen  und  das 
letzte  Ziel  eines  Muni  zu  verstehen. 

In  Asvaghosas  Buddhacarita,  1  54—86,  ist  diese  Legende 
weniger  ausgeführt.  Der  Name  des  Rsi  ist  Asita.  Durch  eine 
himmlische  Stimme  im  Himmelsraum  hat  er  von  der  Geburt  des 
Kindes  gehört,  dessen  Bedeutung  er  aus  den  Zeichen  an  seinem 
Körper  erkennt.  Durch  die  Kraft  der  Askese  hat  er  den  Aufent- 
halt im  Himmel  erworben  {tridive  väsam,  Vers  82).  Aber  der 
Aufenthalt  im  Himmel  erscheint  ihm  als  ein  Unglück,  weil  er  die 
Lehre  des  Buddha  nicht  wird  hören  können.  Deshalb  weint  er. 
Er   geht   davon    wie   er   gekommen    auf   dem  Wege   des  Windes 
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{pavana  - pathena,  85)*).  Deu  Sohn  seiner  jüngeren  Schwester 
aber  verpflichtete  er,  die  Lehre  des  Muni  zu  hören  (86). 

Der  Lalitavistara  enthält  diese  Legende  in  Adhyäya  VII, 
in  der  Kalknttaer  Ausgabe  p.  115 — 127,  in  Lefmauus  Ausgabe 
p.  101  — UM.  Der  Umfang  ist  so  groß,  weil  am  Ende  eine  ältere 
Dichtung  zugefügt  ist,  die  offenbar  eine  Quelle  der  Prosaerzählung 
war,  und  weil  in  dieser  letzteren  die  32  Mahäpurusalaksanäni 
und  die  80  Anuvyanjanäni  einzeln  aufgezählt  werden.  Die  erstereu 
kommen  nur  einem  Buddha,  nicht  auch  einem  Cakravarttin  zu 
(p.  106,  6  Lefm.).  Der  Maharsi  (Devarsi  im  Anfang  des  Gedichts) 
Asita  wohnte  mit  dem  Sohne  seiner  Schwester,  der  hier  Nara- 
datta  heißt,  in  einer  Einsiedelei  am  Abhang  des  Himälaya,  nach 
der  er  am  Ende  wieder  zurückkehrt.  Er  hat  die  den  Buddharuf 
ausstoßenden  Götter  im  Luftraum  gesehen  und  mit  seinem  himm- 
lischen Auge  den  Grund  ihrer  Freude  erkannt.  Von  Naradatta 
begleitet,  kommt  er  wie  ein  rüjahamsa  durch  die  Luft  nach  Kapila- 
Yastu  geflogen  (p.  102,  1).  Der  König  konnte  sich  nicht  besinnen, 
ihn  gesehen  zu  haben  {na  smarämy  aham  tava  rse  darkinain,  p.  102,  21). 
Asita  bezeichnet  sich  selbst  als  alt  und  gebrechlich.  Als  er  Tränen 
vergießt,  beruhigt  er  den  um  seinen  Sohn  besorgten  König  in  der- 
selben Weise  wie  in  den  anderen  Versionen.  Die  Sorge  des 
Königs  findet  in  dem  Satze  Ausdruck:  viu  lihalu  hnnärasya  käcid 
vipratipattih  (p.  104,  4).  Noch  mehr  erinnert  au  den  Wortlaut  der 
Atthakathä  und  des  Nälakasutta  die  Antwort  des  Königs  in  dem 
Gedichte:  j)ö,pam  nästi  na  cäntaräyam  iha  hhoh  Sarvärthasiddkagya  te 
(p.  111,  6).  Dem  Naradatta  sagt  er,  wenn  er  höre,  daß  der  Buddha 
aufgetreten  sei,  solle  er  sich  in  dessen  Unterweisung  begeben 
{tasya  säsane  pravrajeh,  p.  108,  7,   111,  20j. 

In  der  Version  des  Mahävasta,  ed.  Senart,  II  p.  30 — 45, 
ist  Asita  in  den  Dekkhan  versetzt.  Er  hat  seinen  Namen  von 
seiner  dunklen  Hautfarbe,  wird  brähmanalaanura  genannt  und  ist 
der  Sohn  eines  reichen  {mahämla)  Brahmanen  in  UjjenT.  Nach 
Vollendung  seines  Vedastudiums  hat  er  sich  in  das  Vindhyagebirge 
zurückgezogen  und  dort  die  vier  dhyänäni  vollendet  und  die  fünf 


')  In  übertrieben  scharfsinniger  Weise  hat  Pischel  die  Worte  ?il&ev 
er  Tiö  TTieifiaTt  in  der  Erzählung  von  Symeon,  Liik.  II  27,  aus  diesem 
pavanapathena  erklären  wollen.  Oldenberg  hat  dies  mit  Recht  abgelehnt, 
„Altindisehes  und  Christliches",  ZDMG  LIX,  p.  625. 
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(Miji'iäs  {paitcabhijud  auch  Lal.  101,  -)  entwickelt,  ein  bnddliistischer 
Arhaut  vor  dem  Buddhismus.  Er  lebte  dort  mit  fünfhundert  Schülern 
und  mit  Nälaka  in  einer  Einsiedelei,  weithin  berühmt.  An  den 
Rsi  der  Vorzeit  erinnert,  daß  er  in  der  Luft  wandeln  kann  (vgl. 
antarihacara  p.  30,  !•*).  Als  er  die  Freude  der  Götter  und  die 
Wunder  am  Himmel  sah,  erkannte  er  mit  seinem  himmlischen 
Auge,  daß  dem  König  Suddhodana  ein  herrlicher  Sohn  geboren 
worden  war.  Sein  Besuch  wird  ähnlich  wie  in  den  anderen  Ver- 
sionen geschildert.  Er  sagt,  daß  er  alt  sei  und  den  Buddha  nicht 
sehen  werde  (p.  33,  3).  Auch  hier  fürchtet  der  König,  als  er  ihn 
deshalb  Tränen  vergießen  sieht,  ein  Unglück  für  seinen  Sohn: 
evam  me  hhagavam  äkki/ä/ii  tnä  kumdrmya  käineid  vipattitn  pa-syasi 
(p.  32,  20).  In  dem  eingelegten  langen  Gedichte  (p.  33 — 43),  das 
auch  hier  als  eine  ältere  Quelle  angesehen  werden  darf),  ist 
dieses  Zwiegespräch  sehr  ausführlich  erzählt.  Das  Gedicht  ent- 
hält mehr  als  die  Prosa.  Nur  in  dem  Gedichte  weist  Asita  den 
Nälaka  an,  zum  Buddha  zu  gehen,  sobald  er  von  dessen  Auftreten 
gehört  habe.  Die  Worte  p.  42,  17  fif.  sind  an  Nälaka  gerichtet 
zu  denken.  Aber  in  bedeutsamer  Weise  erscheint  hier  an  Stelle 
von  Nälaka  zweimal  der  Name  Närada.  Daß  Asita  sich  einen 
Bhäradväja  nennt,  und  die  Angabe,  daß  Närada  zum  Gotra  des 
Kätyäyana  gehöre,  ist  weniger  wichtig.  Auch  im  Mahävastu  wie 
im  Lalitavistara  in  dieser  Legende  die  Aufzählung  der  32  Mahä- 
purusalaksanäui  und  der  80  Auuvyaüjanäni,  aber  anders  gestellt. 
Woher  kommt  diese  Figur  des  Asita  Devala?  In  der  Anu- 
kramanikä  zum  Kgveda  werden  die  Hymnen  5 — 24  des  IX.  Man- 
dala  einem  Ksi  Asita  Käsyapa  oder  Devala  Käsyapa  zugeschrieben. 
Schon  hier  eine  Teilung  des  alten  \'oIInamens.  Innerhalb  der 
buddhistischen  Literatur  tritt  er  in  dem  zuerst  von  Fische  1  (Chem- 
nitz 1880)  herausgegebenen  Assaläyanasutta  auf.  Er  erscheint 
hier  als  ein  Ksi  der  ^'orzeit,  Zeitgenosse  der  sieben  Brahmarsis, 
insofern  ein  Vorläufer  des  Buddhismus,  als  er  die  Lehre  der  sieben 


')  Der  auch  sonst  iioch  wiederkehrende  Eialeitungsvers  läUt  erkennen, 
dali  69  eine  Zeit  gegeben  hat,  in  der  buddhistische  Dichter  und  Erzähler 
den  Mönchen  die  Legenden  und  die  Lehre  in  Einzelgedichten  vortrugen: 
Nivara^äni  vijaldtva  ekägrena  manasä  inat»a  h-notha  ]  yathä  Asito  parideve 
utpanne  Säkiyakumdye  ,\  Die  Hindernisse  beseitigend  boret  aufmerksamen 
Sinnes  von  mir,  wie  Asita  klagte,  als  der  Prinz  der  Säkya  geboren  worden  war. 
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Brahmarsis  bekämpft  hat,  daß  die  Brahmanen  die  beste  Kaste, 
die  anderen  Kasten  geringer  seien.  Pischel  bemerkt  (p.  39  Anm.  2), 
daß  nach  Kern,  Brhatsamhitä  p.  41,  ein  Asita  Devala  einer  der 
berühmtesten  Rsi-Astronomen  gewesen,  und  daß  er  unter  dem 
Namen  Käladevala  in  die  buddhistische  Literatur  eingeführt  worden 
sei.  Da  er  auf  „Jätaka  p.  54  f."  verweist,  hat  er  unsere  Legende 
im  Sinne  gehabt.  Auch  Kern  meint  den  Asita  Devala  unserer 
Legende,  denn  er  bezeichnet  seinen  Astronomen  als  den  Astrologen, 
„who  cast  the  horoscope  for  the  nativity  of  Buddha",  indem  er 
sich  auf  Hiuen  Thsang  beruft.  Dieser  erwähnt  den  Asita  Devala 
in  der  Beschreibung  von  Kapilavastu.  Ein  Stüpa  bezeichnete 
dort  die  Stelle,  „where  Asita  the  Rishi  prognosticated  the  fortune 
(took  the  horoscope  or  signs)  of  the  royal  prince*'.  Hiuen  Thsang 
erzählt  dann  unsere  Legende,  am  nächsten  der  Version  des  Lalita- 
vistara  entsprechend,  s.  Si-yu-ki,  Buddhist  Records  of  the  Western 
World,  by  Samuel  Beal,  London  1906,  ü,  p.  15  ff.  Aus  den  Worten 
des  Hiuen  Thsang  könnte  man  nicht  mit  Sicherheit  entnehmen, 
daß  Asita  ein  Astronom  war,  denn  „prognosticated  the  fortune 
of  the  royal  prince"  wird  sich  nur  auf  das  vyäkaranam  rseh  (Lal. 
p.  111,  14)  beziehen,  auf  die  Prophezeiung  auf  Grund  der  Zeichen 
am  Körper  des  Kindes. 

So  sind  wir  noch  nicht  aus  der  buddhistischen  Legende 
herausgekommen.  Es  wird  sich  aber  zeigen,  daß  der  buddhistische 
Asita  Devala  in  den  Legenden  des  Mahäbhärata  sein  Vorbild  hatte. 

Zuletzt  hat  sich  eingehender  über  Asita  Devala  geäußert 
Oldenberg  in  seinem  oben  erwähnten  Buche  „Die  Lehre  der  Upa- 
nischaden  und  die  Anfänge  des  Buddhismus",  besonders  in  An- 
merkung 132  p.  352.  Er  möchte  in  ihm  „eine  wirkliche  Per- 
sönlichkeit" erblicken,  „den  Oheim  eines  buddhistischen  Mönches". 
Von  dem  Besucher  des  Buddhakindes,  der  ursprünglich  nur  Asita 
hieß,  unterscheidet  er  den  Rsi  Asita  Devala  des  Assaiäyanasutta, 
von  dem  jener  den  später  zu  Asita  hinzugefügten  Namen  Devala 
bezogen  habe.  Da  ich  bei  Moggalläna  nicht  bezweifele,  daß  dieser 
eine  historische  Persönlichkeit  war,  so  gebe  ich  die  allgemeine 
Möglichkeit  zu,  daß  auch  dem  Asita  eine  solche  zugrunde  liegen 
könnte.  Aber  Moggalläna,  ein  wirklicher  Jünger  Buddhas,  macht 
doch  in  ganz  anderer  Weise  einen  historischen  Eindruck,  als  der 
nur  in  legendarischem  Gewände  auftretende  Asita.    Die  Angaben 
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über  seiue  Beziehungen  lauten  verschieden.  Nur  in  der  Atthakathä 
ist  Kä}adevala  als  kulüpukti  zu  Suddhodana  in  eine  persönliche 
Beziehung  gebracht.  In  den  anderen  Versionen  kennt  ihn  der 
König  nicht,  kommt  er  aus  der  Ferne,  aus  einer  Einsiedelei  im 
Himälaya,  im  Vindhyagebirgc,  und  zwar  durch  die  Luft  fliegend. 
Wir  müßten  wenigstens  annehmen,  daß  Asita  nicht  nur  den  Namen 
Devala,  sondern  sein  ganzes  Wesen  von  dem  Asita  Devala  der 
Legenden  des  Mahäbhärata  bezogen  habe.  Von  einem  buddhistischen 
Mönche  Nälaka  erfahren  wir  sonst  nichts.  Daß  er  der  bhägineyya, 
der  Sohn  der  jüngeren  Schwester  {anujäsutd,  Buddhacar.  1  86)  des 
Asita  gewesen,  ist  zu  einem  Zuge  der  Legende  geworden,  der 
auch  den  Asita  bestimmter  in  die  Zeit  des  Buddha  versetzt.  Im 
Mahävastu  erscheint  er  nur  als  ein  besonderer  Schüler  des  Asita 
in  dessen  Einsiedelei.  Im  Anfang  des  Gedichtes  des  Mahävastu 
wird  als  der  Hauptinhalt  der  Legende  die  Klage  des  Asita  an- 
gegeben. 

Wie  schon  hervorgehoben,  erscheint  in  dem  Gedichte  des 
Mahävastu  zweimal  der  Name  Närada  für  Nälaka.  Auch  Nara- 
datta  im  Lalitavistara  ist  zu  beachten.  Da  nun  Asita  Devala  im 
ääntiparvan  (XII)  des  Mahäbhärata,  Adhyäya  276  der  Kalkuttaer 
Ausgabe  (275  Bomb.),  als  der  Lehrer  des  Rsi  Närada  auftritt,  so 
liegt  die  Vermutung  nahe,  daß  der  buddhistische  Nälaka  auf  diesen 
iegendarischen  R^i  des  Mahäbhärata  zurückgeht.  Die  alte  Legende 
wird  eingeführt  durch  den  Vers:  Atraivodäharantimam  Uihäsam 
purätanam  \  Näradasija  ca  sanivädani  Devala»yCmtasya  ca  \\  Asita 
Devala  belehrt  den  Närada  über  Ursprung  und  Auflösung  der 
Welt,  im  Sinne  der  Sämkhyaphilosophie. 

Daß  die  buddhistische  Legende  in  einem  gewissen  Zusammen- 
hange mit  den  Itihäsas  des  Mahäbhärata  steht,  geht  noch  aus 
einem  besonderen  Umstände  hervor.  In  Adhyäya  229  desselben 
Parvan  fragt  Yudhisthira,  durch  die  Beobachtung  welcher  Gebote, 
durch  welchen  Lebenswandel,  durch  welches  Wissen  man  die 
höchste  Stätte  des  Brahman  erreiche:  Kirnsilah  kiimamäcärah  Mm- 
vidyah  kmiparäkramali  \  präpnoti  brahmanah  sthänam  tat  param 
prakrtch  dhruvam  \\  Bhisma  antwortet,  wer  die  Bedingungen  der 
Erlösung  streng  erfüllt,  wenig  Nahrung  zu  sich  nimmt,  die  Sinne 
besiegt  hat,  der  erreicht  sie:  Mokmdharmem  nlyato  laghvähäro 
jitendriyah  |  und  führt  dann  einen  alten  Itihäsa  an  mit  einem  Ge- 
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sprach,  in  dem  Asita  Devala  von  dem  Ksi  Jaigisavya  über  diese 
Frage  belehrt  wird.  Die  Schilderung  von  Gesinnung  nnd  Lebens- 
weise derer,  die  das  höchste  Ziel  erreichen,  hat  unverkennbare 
Ähnlichkeit  mit  der  Belehrung,  die  Buddha  im  zweiten  Teil  des 
Nälakasutta  dem  Nälaka  über  das  moneyyain  ■uttamam  padam  gibt. 
Buddha  geht  geordneter  auf  die  Moralgebote  und  dann  auf  das 
richtige  Verhalten  beim  Erbetteln  der  Nahrung  ein,  aber  beide 
Reden  beginnen  mit  dem  sonst  nicht  so  in  den  Vordergrund  ge- 
stellten Gedanken,  daß  der  Weise  gleichgültig  ist  gegen  Lob  und 
Tadel.  Asita  Devala  hat  dies  an  Jaigisavya  beobachtet  und 
fragt  daher:  Na  pnyase  vandyamäno  nindyaniäno  na  Jnipyase  \  kä 
te  prajnä  kutcdeaisä  Hin  te  fasyäh  paräyanum  \\  Jaigisavya  beginnt 
darauf  seine  Belehrung  mit  den  Worten:  Nindatsu  ca  saina  nityam 
prakumatsu  Devala  (wenn  man  tadelt  und  wenn  man  lobt,  immer 
sind  sie  gleich).  Dem  entspricht  der  Anfang  von  Buddhas  Rede 
Vers  702:  SamänabhCwaia  hibbetha  gCune  aHutthavanditam  (gleichen 
Eindruck  mache  gescholten  und  gelobt  im  Dorfe).  Diese  textliche 
Übereinstimmung  möchte  ich  nicht  für  zufällig  halten,  und  zwar 
um  so  weniger,  als  aus  den  vorausgehenden  Versen  geschlossen 
werden  darf,  daß  Nälaka  schon  Asitas  Lehre  über  diesen  Gegen- 
stand gehört  haben  soll.  Am  Schluß  der  Erzählung  heißt  es 
\'ers  698:  moneyyaseftkarn  munipavaram  apucchi  samägate  Asita- 
vkayasäsane  (er  fragte  den  vorzüglichsten  der  Munis  nach  dem 
im  Moneyya  bestehenden  besten  Zustand,  nachdem  ihm  die  Unter- 
weisung des  Asita  Genannten  zuteil  geworden  war).  Dement- 
sprechend beginnt  Nälaka  Vers  699  seine  Anrede  mit  den  Worten: 
Ännätaiu  etam  vacanam  Asiiassa  yathcdaiham  \  tarn  tarn  Gotama 
pucchäma  sabhadhammäna  päixigum  (bekannt  ist  jene  Lehre  des 
Asita,  die  wahrheitsgemäße,  nach  der  fragen  wir  dich,  o  Gotama, 
den  über  alle  Zustände  Hinübergelangten).  Nälaka  ließ  sich  von 
Buddha  über  das  Moneyya  belehren,  nachdem  er  eine  ähnliche 
Lehre  schon  von  Asita  Devala  gehört,  der  sie  von  Jaigisavya  er- 
halten hatte. 

In  Asita  Devala  wurde  einer  der  Rsis  der  Vorzeit,  zu  deren 
Wesen  nnd  Lehre  der  Buddha  die  ^'ollendung  gebracht  hat,  in 
die  Buddhalegende  eingeführt.  Während  die  im  volkstümlichen 
Glauben  immer  noch  unsterblichen  Götter  sich  zu  jeder  Zeit  über 
die  Geburt  des  Buddha  freuen  konnten,  waren  die  alten  Rsis  tot. 
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FUr  die  Lefrciidi-nlülduii^  lag  es  nahe,  einen  der  berühmtesten  von 
ihnen  als  alten  Maini  die  Zeit  der  Geburt  Buddhas  noch  erleben 
zu  lassen.  Aber  seine  Zeit  ist  um,  der  Tod  steht  ihm  bevor,  das 
Auftreten  des  Huddha  als  Lehrmeister  kann  er  nicht  erleben,  und 
80  ergab  sich  aus  dieser  Lage  der  Dinge  die  Klage  des  Asita 
Devala. 

Au  einer  dritten,  von  Jacobi  im  Iudex  zu  seiner  Epitome  des 
Mahäbhärata  angeführten  Stelle,  Salyaparvan  (IX)  Adhyäya  51 
(50  Bomb.),  zeigt  Asita  Devala  den  Muni-Charakter,  wenn  von 
ihm  gesagt  wird:  Akrodkano  mahäräjatulyanindatmasaittstutih.  Dieser 
Abschnitt  handelt  von  dem  sehr  merkwürdigen  Verhältnis  des 
Asita  Devala  zu  Jaigisavya.  Beide  lagen  dem  Yoga  ob  und  hatten 
die  Wunderkraft  {»iddhi)  erlangt.  Jaigisavya  hielt  sich  lange  Zeit 
in  der  Einsiedelei  des  Asita  auf,  sprach  aber  kein  Wort  za  ihm. 
Asita  suchte  hinter  ihn  zu  kommen.  Er  flog  in  die  verschiedenen 
höheren  Welten  auf,  in  jeder  fand  er  den  Jaigisavya  vor.  Zu- 
letzt verlor  er  ihn  aus  dem  Gesicht  und  erfuhr  von  den  Siddhälj 
Brahmasatrinab,  daß  er  nach  der  Welt  des  Brahman  gegangen 
sei:  /okoni  iäivatain  Brahmiino  gatah  Er  wollte  auch  dahin  auf- 
fliegen, fiel  aber  herunter,  denn  in  die  Welt  des  Brahman  zu 
gehen,  die  Jaigisavya  erreicht  hatte,  war  ihm  nicht  beschieden. 
Asita  kehrte  der  Keihe  nach  durch  dieselben  Welten  in  seine 
Einsiedelei  zurück  und  fand  dort  den  Jaigisavya  wieder  vor.  Er 
naht  ihm  mit  dem  Wunsche,  in  den  Moksadharma  eingeführt  zu 
werden.     Jaigisavya  unterweist  ihn  darin. 

Jaigisavya  war  der  Größere.  Er  könnte  mit  Buddha  ver- 
glichen werden.  Das  Verlangen  des  Asita  aber,  immer  höher  zu 
steigen  und  von  Jaigisavya  auch  noch  im  Moksadharma  unter- 
wiesen zu  werden,  konnte  ihn  für  die  buddhistische  Legenden- 
bildung besonders  geeignet  erscheinen  lassen. 


Zui'  Kenntnis  der  indischen  Materialisten. 

Von 
Alfred  Hillebrandt  (BreslaQ). 

Solange  wir  die  Werke  nicht  wiederfinden,  in  denen  die 
Philosophie  der  Lokäyatas  niedergelegt  ist,  wird  es  schwer  sein, 
ein  klares  und  durch  die  Auffassungen  ihrer  Gegner  ungetrübtes 
Bild  von  ihrer  Lehre  zu  gewinnen;  die  Stellung,  welche  das  Kä- 
mäyana,  das  Mahäbhärata  und  einige  andere  Werke  dem  vor- 
nehmsten Wortführer  anweisen,  steht  zu  den  strengeren  Texten, 
die  die  Grundsätze  der  Lokäyatas  ernsthaft  nehmen  und  zu  wider- 
legen suchen,  im  Gegensatz.  Abgesehen  von  der  Erörterung  ihrer 
Grundsätze  in  Brahma-  und  Sänkhyatexten  kann  auf  Kusumänjali 
verwiesen  werden,  wo  bei  Besprechung  der  Gottesidee  sie  mitten 
unter  Aupanisadas,  Käpilas,  Pätanjalas,  Mahäpäsupatas,  Saivas, 
Vaisnavas,  Pauränikas,  Saugatas,  Digambaras,  Mimämsakas  u.  a. 
gleichberechtigt  aufgeführt  werden'). 

Weber  hat  schon  in  den  Indischen  Studien  13,  343  darauf 
aufmerksam  gemacht,  daß  in  dem  Värttika  7  zu  Pänini  VII,  3,  45, 
von  einer  varnikä  bhäguri  JoMyatasya  gesprochen  wird  (im 
Gegensatz  zu  der  Bildung  varnakä  als  Bezeichnung  eines  Ge- 
webes) und  im  nächsten  Värttika  von  einer  vartikä  bhägurl  lokäy- 
atasya.  Bei  der  ersten  Stelle  bemerkt  die  Padamanjari  (p.  818) 
bhäguri,  vyäkhyä,  tlkävUesah]  ferner  erwähnt  Bhäskara  zu  Brahma- 
sütra  III,  3,  53  ein  Brhaspatmdra^).  So  wenig  wir  von  diesem 
oder  von  diesen  beiden  Werken  wissen,  so  geht  doch  aus  ihrer 
bloßen  Erwähnung  hervor,  daß  es  sich  um  eine  Schule  handelt, 
die   ihre  Grundsätze  in  der  wissenschaftlichen  Form  Indiens  dar- 


')  Nyaya-Kusumafijaliprakaranam  by  Udayanacarya  Calcutta.  1891 
(B.  I.)  I,  p.  17;  Kusumänjali  ed.  Cowell,  Calcutta  186t,  p.  3. 
^)  Colebrooke,  Mise.  Ess.  12  427«. 


Zur  Kenntnis  iler  indischen  Materialiaten  15 

legte  uud  sie  schon  um  die  Zeit  Patanjalis  in  literarischer  Form 
vertrat.  Pänini  lehrt  IV,  4,  60  die  Bildung  von  äshJia  und  nastika, 
die  auch  im  Sinne  von  paraloko  '.ititi  yu»ya  matih  und  paraloko  ndstiti 
gebraucht  werden.  Aus  dieser  Erwähnung  bei  Pänini  folgt  nicht, 
daß  es  zu  seiner  Zeit  eine  Gelehrtensehnle  gab,  die  diese  Richtung 
vertrat,  aber  doch,  daß  schon  damals  die  Frage  nach  dem  paraloka 
besprochen  und  auch  verneint  wurde.  Die  Worte,  welche  in  der 
Käthaka  l;p.  I,  20  Naciketas  an  Yama  richtet:  y(»jaia  prete  vidkitsä 
iiKirMsye  asttti-/  eke  nüyain  astiti  caike  weisen  auf  eine  noch  ältere  Zeit. 

Seitdem  mein  kurzer  Auf.satz,,ÜberMaterialisten  und  Skeptiker'") 
erschien,  hat  das  vorhandene  Material  und  die  Hinweise  darauf 
sich  etwas  vermehrt,  so  daß  ich  vielleicht  den  Versuch  wagen 
darf,  die  Schule  des  Cärväka  einer  erneuten  Betrachtung  zu  unter- 
werfen'^). Die  einzelnen  Schriften,  welche  benutzt  sind,  werden  an 
der  betretfenden  Stelle  angeführt;  hier  möchte  ich  noch  besonders 
Sualis  Ausgabe  und  Übersetzung  von  Haribhadras  Lokatattvanir- 
naya  und  seiner  Übersetzung  von  dem  betreffenden  Kapitel  des 
Saddarsanasamuccaya  gedenken  sowie  der  Bemerkungen  Garbes 
an  verschiedenen  Stellen  seiner  Sänkhyaschriften;  außerdem 
Pizzagallis  Schrift:  Nästika  Cärväka  e  lokäyatika  (Pisa  1907). 

Khys  Davids  hat  in  den  Buddhist  Suttas  U,  p.  171  am 
Schluß  einer  eingehenden  Betrachtung  des  Wortes  lokäyata  die 
N'ermutung  ausgesprochen,  daß  "about  500  B.  C.  the  word  Lokäyata 
was  nsed  in  a  complimentary  way  as  the  name  of  a  branch  of 
Brahman  learning,  and  probably  meant  Nature-lore  —  wise 
sayings,  riddles,  rhymes,  and  theories  handed  down  by  tradition 
as  to  cosmogony,  the  Clements,  the  stars,  the  weather,  scraps  of 
astronomy,  of  elementary  physics,  even  of  anatomy,  and  know- 
ledge  of  the  nature  of  precious  stones,  and  of  birds  and  heasts 
and  plants".  Mir  scheint  diese  Hypothese  nicht  richtig.  Gegen 
sie  hat  sich  schon  ein  ungenannter  Rezensent  im  Athenäum*) 
geäußert,  einmal  unter  Hinweis  auf  den  Jaiua  Canon,  der  die 
Lokäyatas  nicht  unter  einer  bloßen  Liste  "of  blameworthy  per- 
Bons"  nenne,  sondern  in   der  sehr  bezeichnenden  Gesellschaft  der 


>)  Alt-Indien  (Breslau  1890)  p.  168  ff. 

';    Quellennachweise    bei   J.    J.   Meyer,    Dandins    Daäakumäracaritam 
p.  362. 

'}  30.  Juni  1900  Xr.  3792  p.  811. 
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Buddhisten  und  frühen  Sänkhyas,  ferner  auf  Haribhadra  (f  528), 
der  ihre  Grundsätze  darlege  und  sie  mit  den  Cärväkas  identifiziere, 
und  auf  das  Drama  Prabodhaeandrodaya,  das  ihnen  mit  Hari- 
bhadra übereinstimmende  Ansichten  in  den  Mund  lege.  "Most  in- 
teresting  of  all  is  another  passage  overlooked  in  the  present  voinme, 
and  precisely  of  the  kind  there  considerated,  as  it  is  'not  the 
testimony  of  the  opponents',  namely  the  passing  mention  by  the 
Chinese  pilgrim  1-tsing  (sixth  Century  A-D.)  of  the  ambassador 
Wang-Houen-Tse  who  had  found  in  Kashmir  a  Brahman  who 
professed  the  Lokäyata*),  and  apparently  practised  it  too  as  a 
brauch  of  'nature-lore',  somewhat  like  alchemy." 

Wir  können  wohl  einen  Schritt  weiter  gehen.  Cullavagga  V, 
33,  2  sagt  Buddha  mit  Bezug  auf  die  chabbagiya  bhikkn's  na 
lohäyatam  panyäpitnitabbam  —  na  bhiklhave  lohäyatam  väcetabbam, 
was  ursprünglich  wohl  nur  von  einer  Lehre  gesagt  werden  kann. 
Wichtiger  ist  eine  andere  Stelle,  in  der  sich  wie  auch  sonst  statt 
der  Bezeichnung  Lokäyata  das  Wort  ucchedavädo  und  für  den 
Bekenner  dieser  Lehre  das  Wort  ucchedavädi  &üdet.  Wir  wissen 
aus  den  verschiedenen  Quellen  über  die  Lehre  der  Materialisten 
späterer  Zeit,  daß  sie  das  Jenseits  leugnen  und  alles  auf  vier 
Elemente,  Erde,  Wasser,  Feuer,  Wind  (Luft)  zurückführen,  daß 
sie  Opfer  usw.  verwerfen  und  keinen  Lohn  für  gute  oder  böse 
Taten  anerkennen.  Das  ist  aber  genau  das,  was  Ajito  Kesa- 
Kamball  Digha-Nikäyo  I,  p.  55  (mit  einigen  kleinen  Abweichungen 
in  anderer  Beziehung)  lehrt:  „natthi  dinnam^  natthi  yitüiam,  natthi 
hutam,  natthi  sukatadullcatätuan  kammimam  phidam  vipäko.  natthi 
ayam  loko,  natthi  paro  loko,  natthi  mätä,  natthi  jritä^),  natthi  satthä- 


')  Gemeint  iät  wohl  die  Stelle  iu  dem  Memoire  .  .  .  sur  leä  religieux 
eminentä  .  .  .  traduit  par  Edouard  Cbavanneä  (Paris  189-t)  p.  21. 

^)  Vgl.  unten  die  Rede  Guna  Kassapas  aus  den  Jätakas  VI,  225  tf.  und 
die  Worte  Jäbälis  aus  dem  Eämäyana  II,  108:  kali  kasya  piiriiso  bandhuh 
kirn  äpyam  kasya  kena  dt  \  eko  hi  jäyate  jnntur  eka  era  vinaiyati  \\  tasmän 
mätä  pitä  ceti  rama  sajjeta  yo  narah  |  nnmatta  iva  sa  jfieyo  nästi  kasvid  dlii 
kasya  cit  \  —  7ia  te  hi  kaicid  daSarathas  tvam  ca  tasya  na  kaScana  —  bija- 
mätram  pitä  jantoh  hikram  sonitam  eva  ca  \  samyuktam  rtnmanmäträ  puru- 
sasyelia  janma  tat  \  usw.  Zu  den  Worten  natthi  dinnam,  natthi  yittham  ist 
V.  16  aus  derselben  Rede  Jäbälis  zu  vergleichen :  dänasamvananü  hy  ete 
granthä  medhävibhih  krtuh  \  yajasva  dehi  diksasva  tapas  tapyoiva  samtyaja. 
Die  Polemik  scheint  sich  meist  in  denselben  enggezogenen  Gedankenkreisen 
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opapätUcä^),  natthi  loke  samanahrahmana  samaggatü  mnvnäpatipannä 
ye  imum  m  lokain  paraiit  ca  lokain  sayain  ahhinnä  gacchikatvä  pa- 
vedenti'^)  |  cutummahäbhütiko  ayam  piiriso  \  yadä  kälam  karotl 
palhavi  pathavikäyam  aniipeti  anupagacchati,  äpo  äpokäyam  amipeti 
aniipagacchatij  tejo  tejokäyam  aniipeti  anupagacchati,  väyo  väyokäyam 
anupeti  anupagacchati  \  äkäsam  indriyani  sa/nkamanli  |  dsandipan- 
camä  ')  purisü  mutam  adaya  gucchanti  \  yäva  älähunä  padäni  pahmi- 
penti  I  .  .  .  tesain  tuccham  mitsä  viläpo  ye  keci  uithivädam  va- 
danti  |  Ocde  ca  pandite*)  ca  käyassa  bhedä  ucchijjanti  vinassanti  na 
honti  param  maranä  ti  \  itiham  kho  me  bhante  Ajito  Kesakamhati 
ianditthikam  sämannaphalam  jmtiho  samäno  ticchedavädam^)  vya- 
käsi.  Wenn  Ajito  Cärväka  und  seine  Lehre  gekannt  hätte,  so 
würde  er  kaum  seine  Worte  anders,  als  geschehen  ist,  haben 
wählen  können;  nur  die  Hinzufügnng  des  Akäsa  bedeutet  einen 
Unterschied*).  Ganz  wie  hier  lautet  die  Rede  eines  Ucchedavädi, 
der  Jätaka  V,  228  mit  einem  ahetukavadi,  einem  issarakaranavädi, 
einem  pnbbekaiacädi  und  einem  khattavijjavädi  als  Minister  des 
Königs  auftritt  und  attham  ca  dhammam  ca  lehrt.  Je  weniger 
wir  an  solchen  Stellen  wörtliche  Übereinstimmungen  erwarten 
dtlrfen,  um  so  mehr  muß  das  wirkliche  \'orkommen  solcher  Über- 
einstimmungen bemerkt  werden.  Bodhisattva,  der  sich,  um  ihn  zu 
widerlegen,  auf  seinen  Standpunkt  stellt,  sagt:  tvam  ävuso  natthi 
dinnam   ti   Cidini  vaivä  idheca  sattä  ucchijjanti  paralokani  gacchanto 


und  Schlagworten  bewegt  zu  haben.  Zu  Räm.  II,  108,  15  yadi  bhuktam 
ihänyena  deham  anyasya  gacchati,  dadyät  pravasatäm  imddham,  na  tat  pathy 
aianam  bhavet  ist  zu  vergleichen  SD  Sanigraha  mrtänäm  api  jantünäm 
iräddham  cet  irptikamiiain  \  ijacrhatäm  iha  jantünäm  vyarthani  pätheya- 
kalpanam. 

')  Dieselben  Worte,  ohne  Hinzufuguug  eines  Namens,  Majjhimanikäya 
I,  287. 

')  Dazu  SD  Samgraha:  yadi  yacchet  param  lokaui  dehäd  e^a  viniryatah  \ 
kasmad  bhüyo  na  cäyhti  baadhusnehasattiäkulah. 

»)  Jacobi  verweist  auf  eine  fast  wörtlich  gleiche  Stelle  im  Sütrakrtänga 
(SEE  45,  XXim). 

*)  Siehe  unten  p.  18. 

')  SD  Samgraha:  dehacchedo  nioksah. 

')  Es  g-eht  daraus  hervor,  daß  er  ein  Fäncahhautika  ist;  F.  0.  Schrader, 
Über  den  Stand  der  indischen  Philosophie  p.  53.  Zu  diesen  gehören  auch 
die  bei  Jacobi,  SEE  45,  p.  236  Sütrakrtänga  I,  1,  7  erwähnten  Nästikas: 
"some  prefer  the  five  gross  elements''. 

Feitaobrift  Kuhn.  3 
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näma  natthiti  maTmamäno  Tcasmä  mam  paribhäsaslti  santajjitvä  äha  \ 
catunnam  yev  upädäya  rüparn  samhkoti  päninam  yato  ca  rüparti 
sambhoti  tattheva  anupagacchati  idheva  jlvati  jlvo  jyeccapecca  vinassati 
ucchijjati  ayam  loko  ye  bälä  ye  ca  panditä  ucchijjamäne  lo- 
kasmim  kuvidha  päpena  lippati. 

Etwas  verschieden  ist  die  Saptakäyavädalehre  Pakudha  Pac- 
cäyauas  [Digha  Nikäya  I,  56fif.>]  und  Kassapas  Jät.  VI,  225—226, 
der  za  Erde,  Wasser,  Feuer,  Luft  noch  sukha,  ditkfui,  jlvo  hinzu- 
fügt, also  zu  den  vier  Grundelemeuten  noch  drei  vreitere^),  sonst 
aber  Belohnung  und  Bestrafung  für  guten  und  schlechten  Wandel') 
sowie  ein  Jenseits  leugnet*).  Er  setzt  dort  auseinander,  daß  jene 
sieben  Elemente  nicht  zerstört  werden;  keine  Waffe  dringe  in  sie 
ein;  man  könne  mit  dem  scharfen  Schwert  wohl  das  Haupt 
abschneiden,  aber  das  zerstöre  die  Elemente  nicht'').  Kassapa 
bildet  eine  Abart  der  Materialisten,  die,  in  der  Hauptsache  darüber 
einig,  daß  es  ein  Leben  nach  dem  Tode  nicht  gebe,  im  einzelnen 
vielfach  auseinandergehen,  wie  man  aus  der  Stelle  des  Brahma- 
jälasutta  I,  3,  9  ff.  sieht,  in  der  sieben  Ansichten  sich  übereinander 
aufbauen,  die  das  Wesen  der  Seele  zwar  immer  feiner  deuten, 
aber  doch  in  der  Annahme  ihrer  völligen  Vernichtung  nach  dem 
Tode  schließlich  übereinstimmen.  Die  Steigerung  selbst  vergleicht 
Rhys  Davids  mit  der  Reihenfolge  anna,  präna,  rmmas,  vijnäna  und 
änanda  Taitt.  Up.  H,  1  —  5  und  der  vom  sthülasanra  bis  zum  ätman 
aufsteigenden  Sänkhyalehre.  Von  ihnen  fällt  die  erste  Gruppe 
in  die  Richtung  des  groben  Materialismus,  den  die  späteren  Texte 
schildern  und  dem  Cärväka  in  den  Mund  legen:  yato  kho  bho  ayam 
attä  rüpl  cäium-tnahä-bhütiko  mätä-peitika-sambhavo,  käyassa  bhedä 
ucchijjati  vinassati,  na  hoti  param  tnaratiä,  ettävatä  kho  bho  ayam 
attä  sammä  samucchinno  hoilti. 

Die  Schilderung  cätummahäbhütiko  usw.  stimmt  ganz  mit 
diesen   späteren  Anschauungen    überein;    die  Worte    der  Suman- 


»)  F.  0.  Schrader  a.  a.  0.  p.  54;  Jacobi,  SBE  45,  XXIV. 

*)  V.  985 :  satt  'ime  sassatä  käyä  achejjä  avikopino  \  tejo  patham  äpo  ca 
väyo  sukhadukhani  c  'ime  |  jlvo  ca  satt  'ime  käyä  yesam  chettä  na  vijjati. 

')  V.  980:  tiatthi  dhammacaritassa  phalapi  kalyänapäpakam. 

*)  nafthi  paro  loko,  ko  tato  hi  idhägato. 

')  Er  ist  also  zugleich  ein  Anhänger  des  Nityaväda  (s.  F.  0.  Schrader, 
a.  a.  0.  p,  57). 


Zur  Kenntnis  der  indiecben  Materialisten  19 

galaniväsim  (I,  p.  1:20):  mütd  pitunnain  etan  ti  mätdpettikam;  Idin 
tarn?  sul-kaso>dtatH  kann  mau  mit  denen  des  Jäbäli  im  Kämäyana 
vergleichen  (oben  S.  16^);  hier  liegen  überlieferte  Wendungen  und 
Worte  vor.  Auch  die  zweite  Gruppe,  die  die  Seele  für  diMio, 
rüpi,  kämävacaro,  kahalihfcäralih<il:kho  (Khys  Davids:  divine, 
having  form,  belonging  to  the  sensnous  plane,  feeding  on  solid 
food)  ansieht,  gehört  hierher.  Wir  begegnen  ihr  unter  den  vier 
Cärväkas,  die  im  Vedäntasära  bekämpft  werden.  Der  erste  von 
ihnen  sagt  §  148  unter  Berufung  auf  Taitt.  Up.  II,  1 :  „sa  vä  esa  puruso 
'nnarasamaynh^',  daß  das  Selbst  der  grobe  Körper  sei  (sthüh-'^arira); 
der  zweite  sieht  das  Selbst  in  den  Sinnen,  der  dritte  im  Atem, 
der  vierte  im  Manas.  Es  liegt  somit  die  Stufenfolge  sthülasanra 
(wofür  man  annarasa  setzen  kann),  uidriya,  prana,  mancts  vor. 
Garbe  (Sänkhya  p.  123)  hat  die  ursprüngliche  Verschiedenheit 
dieser  Cärvakalehren  bezweifelt.  Ich  glaube,  hier  sind  Lehren 
zusammengestellt,  die  von  verschiedenen  Männern  und  von  ver- 
schiedenen Lehren  in  bezug  auf  das  Selbst  ausgingen,  wie  die 
Upanisads  zeigen;  die  Lehre  der  Vedäntins  ist  in  unserem  Text 
zu  der  orthodoxen  Strenge  vorgeschritten,  daß  sie  alle  mehr  oder 
minder  materiellen  Deutungen  auf  Cärväkas  zurückführt'). 

Mir  scheint  also  Grund  zu  der  Annahme,  daß  schon  zu  der 
Zeit  des  Pälikanons  materialistische  Anschauungen  sich  in  einiger- 
maßen festen  Formen  bewegten  und  ein  System  bezeugen. 

In  der  klassischen  Zeit  gilt  Brhaspati  als  sein  Urheber.  In 
dem  Sarva-siddhänta-samgraha  heißt  es  I,  23:  „Aksapäla,  Kanada, 
Kapila,  Jaimini,  Vyäsa,  Pataüjali,  das  sind  vedagläubige  Ver- 
fassser  von  SOtren;  Brhaspati,  Ärhata  sowie  Buddha  bekämpfen 
den  Vedaweg.  Alle  haben  in  Rücksicht  auf  die,  die  sich  mit 
ihrer  Lehre  befassen,  Sästras  ins  Leben  gerufen;  die  Bauddhas, 
Lokäyatas    und  Arhatas,    welche    für    ihre  Lehren    sich  nicht  auf 


')  In  jener  Stelle  der  Taitt.  Up.  II,  1  darf  man  die  AnÜerong  einer 
materialistischen,  hier  im  Text  in  anderem  Zusammenhang  hineingearbeiteten 
Richtung  sehen;  das  ergibt  eich  aus  den  Worten  der  Bhrgiivalli:  annäd  dhy 
eva  khalu  imäni  bhütäiii  jayante  \  annena  jätiini  jicanti  |  annam  prayanty 
abhisamvisanti.  Es  folgt  zwar  daran  angereiht  dieselbe  Äußerung  in  bezug 
anf  den  Präna,  in  bezug  auf  das  Manas,  aber  das  sind  voneinander  im  Grunde 
verschiedene  Auffassungen,  die  später  von  verschiedenen  ,.Cärväkas"  getrennt 
verkündet  werden  und  tatsächlich  auseinanderzuhalten  sind. 

2* 
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den  Veda  stützen,  sind  von  denen,  die  die  Beweiskraft  des  Veda 
behaupten,  gebührend  zu  widerlegen".  Ob  nun  dieser  Text  auf 
Sankara  wirklich  zurückgeht  oder  nicht,  jedenfalls  stimmt  die 
Angabe  mit  der  andrer  Werke  überein.  Mädhavas  Sarvadarsaua- 
sanigraha  führt  öfter  Verse  aus  Brhaspati  an  und  spricht  in  der 
Einleitung  von  „Carväka,  der  Krone  der  Leugner,  der  Brhaspatis 
Meinung  folgt"  ^).  Ebenso  erwähnt  der  Kommentar  zum  Saddar- 
sanasamuccaya,  daß  die  Lokäyatikas  sich  Bärhaspatyälj  nennen^). 
Das  ist  alte  Tradition.  Die  JlaitrT-Upanisad  stellt  Brhaspati  als 
den  Schöpfer  der  Irrlehre,  der  Avidyä  dar^).  Colebrooke  be- 
merkt zu  seiner  Angabe,  Bhäskara  zu  Ved.  Sütra  III,  3,  53  nenne 
das  Bärhaspatyasütra:  "apparently  as  the  text  word  or  Standard 
authority  of  this  sect  or  school".  Wilson  führt  eine  Stelle  aus 
dem  Padmapuräna*)  an.  Es  darf  auch  auf  den  Harivansa  ver- 
wiesen werden,  demzufolge  Brhaspati,  um  Indras  Feinde  zu  ver- 
wirren, das  Nästikaväda-Arthasästra  schuf,  „das  dem  Dharma  feind- 
lich ist,  das  beste  der  Lehrbücher  des  Tarka  für  die  Schlechten, 
ihrem  Geist  entsprechend.  Sie  hörten  das  von  Brhaspati  verfaßte 
Lehrbuch  in  ihrem  beschränkten  Verstände  und  wurden  zu  Feinden 
der  vordem  verkündeten  Lehrbücher  des  Rechts""). 

Es  ist  nun  interessant,  daß  Rämäyana  II,  100,  38  loMyatiha 
durch  buddhi  änvikdlä  erläutert  wird  und  die  zu  den  Lokäyatika 
sich  haltenden  Brahmanen  als  Schwächlinge  gelten,  die  sich  für 
Pandits  halten.  Das  ist  die  Richtung,  die  dem  Frommen  wider- 
strebt  und    schon    in  Kautsa  bei  Yäska  einen  Vertreter  hat;    die 


')  brhaspatimaiaimsaritia  nastika-üromanina  ca>-vake>ia. 

')  Suali,  Le  Miiseon,  NS  9  (1908)  p.  279. 

')  brhaspatir  vai  sukro  bbütvendrasyäbhuyäyäsurebhyah  kmyäyemäm 
avidyäm  asrjat  |  tayä  §ivam  asivam  ity  uddisanty  a^ivaiu  sivani  iti  vedädi- 
äästrahinsakadharmäbhidhyäriam  astr  iti  ladanti  (VIT,  9). 

*)  Sei.  Works  I  p.  12  fE. 

^)  I,  Kap.  35  (ed.  Bomb.  fol.  45''),  Vers  30  fi.: 

temni  ca  huddhisammoham  akarod  deijasattamah  \ 
nästivädärthasnstrani  hi  dharmavidvesanam  param  ||  30  || 
paramam  tarkaiästräiiäm  asatäm  tanmanonugam  | 
na  hi  dharmapradhänänäm  rocate  tat  katkäntare  ||  31  \\ 
te  tat  brhaspatikrtam  Söstram  Srutcälpacetasah  | 
pürvoktadharmaäästräyiäm  abhavan  dve^inah  sadä  |{  32  \\ 

katkäntare  v.  31 :  Komm.  väHtäprasange  pi. 
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buddlii  änmMki  hier  ')  entspricht  dem  obeiif^enannten  Tarkasästra 
des  Harivansa. 

Von  BedeutunfT  ist  in  diesem  Zusammenhange  die  Erwähnung 
der  iinvikfihi  im  Kantiliya.  1,  2  werden  als  Wissenschaften,  die 
der  König  kennen  muü,  die  anvihilä,  die  drei  Vedeu,  Erwerbs- 
leben und  Verwaltung  aufgezählt.  Von  den  Vertretern  anderer 
Ansichten  daselbst  sind  die  Schüler  Brhaspatis  zu  nennen,  die  die 
drei  Veden  verwerfen,  weil  sie  für  den  Kenner  des  I^ebens,  den 
hkat/ätravid,  nur  eine  Verhüllung,  eine  Täuschung  seien,  während 
die  Schuler  Mauus  in  der  AnviksikI  einen  Zweig  oder  ein  Kenn- 
zeichen der  Veden  sehen').  Jene  weltzugewandte  Richtung  der 
Bärhaspatyas  stimmt  überein  mit  dem,  was  Brhaspati  im  Sarva- 
siddhänta-saügraha  11,  15  sagt,  Agnihotra,  die  drei  Veden  usw. 
seien  eben  nur  ein  Lebensunterhalt  für  die  Leute  ohne  Verstand 
und  Kraft;  ein  Kluger  soll  auf  der  Welt  stets  durch  sichtbare 
Mittel  wie  Ackerbau,  Viehzucht,  Handel  und  Verwaltung  der  Genüsse 
teilhaft  werden:  es  ist  die  Lehre  des  rein  praktischen  Lebens. 
Es  verdient  bemerkt  zu  werden,  daß  im  Prabodhacandrodaya 
Cärväka  eine  Brh.ispati  nahestehende  Ansicht  ausspricht:  vatsa 
jänäsi  dandandir  era  vidyä  \  atraiva  värttantarbhavati^):  „die  Dan- 
danlti  allein  ist  die  Wissenschaft;  hierin  ist  die  von  dem  Leben 
enthalten''. 

Nach  dem  Kautiliya  ist  das  strenggenommen  die  Meinung  der 
Usanasschüler:  daiidanitir  ehä  vidyä;  aber  der  Unterschied  ist  nur 
einer  der  Definition,  nicht  der  Sache.  Wie  die  Brhaspatischüler 
sagen,  daß  die  Veden  für  den  Kenner  des  Lebens  nur  eine  Ver- 
hüllung seien,  so  fügt  Cärväka  in  dem  Drama  seinem  Bekenntnis 
zur  einzig  wahren  Wissenschaft  der  Politik  die  Worte  hinzu:  „der 
Veda  ist  nur  ein  Geschwätz  von  Toren". 


')  kaccin  rm  lokäyatiknn  brähmatiäns  lata  ievase  \  anarthakukdä 
hy  ete  balah  panditamäninah  \\  clharmaäästre?u  mukhyem  vidyamänesu  dur- 
btulhah  \  buddhim  anviksikiin  prapya  nirartham  lyravndanü  te\\  Man 
sieht  hier  den  Gegensatz  zwischen  dem  Vedabrahmanen  und  dem  Anire- 
hörigen  der  rationalisierenden  Systeme,  der  in  den  nachher  anzuführenden 
Äußerungen  Kautilyaa  und  Brhaspatis  so  sichtbar  zum  Ausdruck  kommt 
und  schon  in  die  Zeit  des  Rämäyana  hineingeragt  haben  muß. 

!)  Schwerlich  ist  der  Spradigebrauch  Manus  uruprUnglicb. 

»)  p.  28  in  Brockhaus'  Ausgabe. 
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In  das  Mudräräksasa  wie  in  das  Tanträkhyäyika  haben  die 
Verfasser  Zitate  ans  dem  Lehrbuch  des  KautiJya  verflochten.  Wir 
dürfen  annehmen,  daß  auch  die  dem  Lokäyata-Sästra  von  Mahäräj 
„Mahämoha"  zugeschriebenen  Worte  nicht  erfunden,  sondern  direkt 
entlehnt  sind:  wir  finden  in  Akt  2  (p.  27)  die  Sätze,  die  in  Kürze 
den  Gesamtinhalt  der  Lehre  ausmachen:  prthiry-ap-tejo-väyavas 
tattvani  |  arthakämau  punisärfhau  \  bhütäny  eva  cetayanti  |  nästi  para- 
lokah  I  mrtyur  eväpavarc/aJr,  in  den  unten  gemachten  Versuch,  einige 
Lehrsätze  wiederherzustellen,  habe  ich  sie  z.  T.  mit  aufgenommen. 

Dasselbe  Kapitel  Kautilyas  bezeichnet  nur  Säükhya,  Yoga 
und  Lokäyata')  als  „Anviksiki".  Ein  Manu  würde  sie  anders 
definieren  uud  hat  sie  anders  definiert^);  der  orthodoxe  Standpunkt 
erfordert,  daß  sie  die  Wissenschaft  vom  Atman  sei,  aber  der  des 
Ksatriya  und  des  politischen  Leiters  verfolgt  mehr  die  Geschäfte 
der  Welt.  Der  Gegensatz  zwischen  Brähmana  und  Ksatriya  äußert 
sieh,  wie  in  dem  religiösen  Leben,  so  auch  in  Bewertung  der 
Philosophie  und  zeigt  die  Linie,  auf  der  die  Ksatriyas  auch  religiös 
zu  rationalisierenden  Gedanken  kamen.  Auch  Kautilya,  der  Politiker, 
hat  gewiß  die  Meinung  gehegt,  daß  der  Vedänta  den  Theo- 
logen und  nicht  dem  Staatslenker  entspreche^).  Bezeichnend  ist 
nun,  daß  Kautilya-Cänakya  im  Mudräräksasa  in  dem  großen  Mo- 
nologe, worin  er  alle  seine  Taten  aufzählt,  von  seinem  Intimus 
Visnusarman  spricht,  der  unter  anderen  Dingen  in  ausanasyCnn 
dandanityäm  wohl  erfahren  sei,  also  in  der  von  Usanas  gelehrten 
Staatslenkung,  von  demselben  Usanas,  der  nach  dem  Kautiliya- 
Sästra  den  Veda  verwirft  und  nur  die  Dandaniti  mit  der  darin 
enthaltenen  Värttä  anerkennt.  Kautilya  hat  also  als  dieser  Rich- 
tung nahestehend  gegolten. 

Wir  dürfen  somit  in  Brhaspati*),  neben  dem  der  Name  Usanaa 
auftritt,  einen  der  frühesten,  hinter  einem  Götternamen  verborgenen 


')  Weber  (Bhagavati  U,  248)  führt  ans  dem  Annyogadvärasütra  neben- 
einander buddhasäsanam,  kärilam,  logäyatam  an  (s.  dazn  I.Stud.  17,  9);  im 
Saurapuräna  wird  38,  52  vom  cänäkabauddhikädimärgah,  38,  54  von  cärväka, 
bauddha,  jaina,  yavana,  käpälika,  kaulika  als  Heretikern  gesprochen. 

2)  Mann  VIII,  43  —  zitiert  bei  Jacob i,  Znr  Frühgeschichte  der  iud. 
PhU.  (Sitzb.  KPrenß.  Ak.  d.  W.  1911,  p.  743). 

')  So  auch  .Tacobi  p.  738. 

*)  Prabodhacandrodaya  nennt  Väcaspati. 
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Verfasser  eines  politischen  Werkes  sehen,  wenn  auch  die  ihm 
zupeschriebenen  Verse  schwerlich  von  ihm  stammen  und  schwer- 
lich mehr  als  eine  bequeme,  populäre  Erläuterung  seines  Systems 
sind.  Die  hedonistische  Seite  der  Lehre  kann  nur  als  ein  Ausfluß 
der  auf  die  Welt  gestützten  Anschauungen,  nicht  als  die  Grund- 
lage angesehen  werden*);  die  Gegner  der  Materialistenschule,  mit 
deren  Grundsätzen  sie  sich  auseinandersetzten,  werden  jene  Folge 
mehr  als  nötig  und  zu  demonstrativen  Zwecken  hervorgehoben 
haben,  so  wie  der  bekannteste  spätere  Anhänger  der  Lehre  den 
Gläubigen  als  ein  Schreckbild  roher  und  niederer  Gesinnung  dar- 
gestellt wird.  Im  Mahäbhärata  erscheint  er  als  Duryodhana  be- 
freundeter Käksasa,  der  einst  im  Krtazeitalter  Buße  getan  und 
großes  Ansehen  erworben  hatte.  Er  naht  dem  König  Yndhisthira 
in  Gestalt  eines  Rhiksu  mit  Rosenkranz,  Haarlocke  und  Dreistab 
und  sagt  zu  ihm  im  Namen  von  Brahmanen:  „Weh  über  dich, 
den  schlechten  König,  der  seine  Verwandten  erschlägt.  Was  soll 
dir  das  Reich,  wenn  du  die  Verwandten  vernichtest.  Und  hast 
du  deine  Gurus  erschlagen,  so  ist  dem  Leben  der  Tod  vorzuziehen*)." 
C.  hat  damit  eigentlich  nichts  Böses  getan,  aber  die  empörten 
Brahmanen,  die  in  ihm  den  Freund  und  Helfer  Duryodhanas  sehen, 
töten  ihn  mit  ihrem  Zauberspruch.  Der  Geist  des  strengen  Brah- 
manismus  hat  ihm  diesen  Zug  aufgeprägt.  Nach  dem  Saurapuräna 
wird  Madhu  einst  als  verkappter  Cärväka  erscheinen  und  den 
Sivaglauben  stören').  Charakteristischer  ist  Jabäli  im  Rämäyana, 
dem  Cärväka  noch  unbekannt  war,  gezeichnet.  Die  Situation 
wird  sehr  gut  geschildert  und  der  Materialist  zu  dem  frommen 
Räma  in  so  wirksamen  Gegensatz  gestellt,  daß  ich  diese  Stelle 
nicht  für  unecht  halten  kann*). 

Was    wir   an    Material    zur    Wiederherstellung    einiger  Sätze 
des  Cärväka-    oder  Brhaspatitextes    haben,    ist  nicht  viel;   es  be- 


')  Im  Prabodhaoandrodaya  sind  die  gröberen  Sätre  dem  Carvaka 
zugeteilt. 

»}  XII,  39,  2  ff.  (Südind.  Ausgabe  37,  25  ff.) 

')  40,  61;  W.  Jahn  p.  XVII. 

*)  Anders  ist  es  mit  dem  folgenden,  auf  Buddha  bezüglichen  Abschnitt, 
in  dem  dieser  als  Nästika  dargestellt  wird.  Wie  vorher  Schlegel  (praef. 
I,  XV),  Lassen  (I.\K  I  '-^  591  i)  hat  Jacobi  ihn  für  unecht  erklärt  (Rämäyana 
p.  89  ff.). 
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schränkt  sich,  soweit  ich  sehe,  auf  die  Darstellungeü  von  Hari- 
bhadra'),  Sankara^),'  Mädhava^),  die  kleine  Übersicht  über  seine 
Lehre  iu  Saükaras  Kommentar  zu  Brahmasutra  III,  3,  53  und 
verschiedene  Stellen  in  den  Säükhyatexten,  die  Garbe  hervor- 
gehoben und  besprochen  hat^),  schließlich  das  Drama  Prabo- 
dhacandrodaya.  Die  Grundsätze,  welche  heftige  Anfeindung  fanden 
und  ja  in  der  Tat  alle  Systeme  der  Gegner  umzustürzen  geeignet  ge- 
wesen wären,  wenn  sie  Verehrer  genug  gefunden  hätten,  sind  nicht  zahl- 
reich: 1.  Erstens  lehrt  Cärväka  das  Vorhandensein  von  vier  Elementen; 
2.  daß  die  Seele  oder  der  Intellekt  nicht  an  und  für  sich  bestehe,  sondern 
aus  der  Mischung  der  Elemente  hervorgehe;  3.  daß  es  ein  Leben  nach 
dem  Tode  nicht  gebe,  ebensowenig  Schuld  oder  Verdienst,  sondern 
Glück  und  Unglück  an  dem  Menschen  soabhäm  hafte;  4.  daß  es  keinen 
anderen  Beweis  als  den  Augenschein  gäbe.  Das  ist  bekannt; 
es  sei  mir  aber  der  Versuch  gestattet,  einige  der  Lehrsätze,  so 
gut  ich  kann,  auf  Grund  der  Quellen  herzustellen;  ich  weiß,  wie 
unsicher  er  ausfällt,  da  mit  freien  Widergaben  durch  die  Kommen- 
tare und  anderen  Möglichkeiten  gerechnet  werden  muß;  ich  gebe 
ihn  daher  mit  allem  Vorbehalt. 

arthakämau  purusärthau. 
Prabodhacandrodaya  Akt  2. 

prthivy  äpas  tejo  väyur  iti  tattväui. 

So  Haribhadra,  LTN  v.  111  als  Ansicht  der  Bhütavädins;  mit  ganz  ge- 
ringer Abweichung  ebenso  (prthivyaptejoväyai-as  t.)  Prabodhacandrodaya; 
SSS  V.  1:  tattvam  bhufacatustayam  prthivy  iipas  tathä  tejo  väyuh;  SDS: 
])rthivyä(lini  bhütäni  catväri  tattvani  und  der  Vers:  atra  catväri  bhütäni 
bhümiväryanalanüäh;  Sankara  zu  Vedäntasütra  III,  3,  54:  na  hi  bhüta- 
catHstayavyatireketjia  lokäyatikah  kini  dt  tattvam  pratyeti;  Sänkhya-Sütra 
III,  18:  cäturbhautikam  (Sarlram)  ity  anye. 


')  Haribhadra,  Saddarsanasamuccaya  ed.  L.  Suali,  BI.  1905 ff.  (das 
Heft  ist  mir  nicht  zugänglich)  und  Giornale  della  Societä  As.  It.  18, 
1900,  p.  263  ff.;  Suali,  Materianx  pour  servir  ä  l'histoire  du  Materialisme 
Indien,  Le  Museon,  N.  S.  9,  Louvain  1908,  p.  277  ff. 

*)  the  Sarvasiddhäntasaragraha  of  Saükaräcärya  ed.  with  an  English 
trauslation  .  .  .  by  M.  Rangäcärya,  Madras  1909. 

")  Schon  von  Colebrooke,  Mise.  Ess.  I  2  p.  428  ff',  angeführt. 

')  Garbe,  Sänkhyaphilosophie  p.  122ff.;  Sähkhya-Sütra-Vrtti  III,  17—22; 
V,  89,  130;  Sänkhya-tattva-kaumudi  zu  Kärikä  5.  Ans  Sankaras  Digvijaya, 
Kapitel  25,  habe  ich  Material  nicht  entnehmen  können. 
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tebbyas  caitauynin  |  madasaktivat. 

So  Saiikara  VS  III,  3,  53:  leliliyai  cnitanyain  itKidaiakticad  vijmnam ; 
Prabodhacandr.:  bhütäny  eia  cetaynnte  (vielleicht  besser?)  Haribhadra, 
Lokatattvaniniaya :  tatsamuddye  ^anrendriyuvisaydsaifijmih ,  madaiakticac 
caitanyaiii;  Saddarsanasaniuecaya  81:  prthivyädinamhaiyä  tathd  dehn- 
parhuiteh  |  niadaiiakt ih  inadyäiigebhyo  yadcat  tadvac  cid  ätinanl;  SDS: 
tebhya  era  dehäkärapariiiatebhyih  khtvddibhyo  iiiadiiaktivac  caitanyam 
upnjäynte;  Vers:  caturbhyah  khidu  bhüttbhyai  caitanyam  upajäyate  kin- 
vndibhyah  sameiebliyo  draryebliyo  niiida^^iiktirat;  Säükhya  Sütra  III,  22: 
ittatlaiaktivac  cet.  Das  Wort  madaüaktivat  war  ersichtlich  ein  Schnlbei- 
spiel  der  Cärväkalehre.  Dazu  (nach  Aniruddba  vor  III,  22)  die  Erklärung 
der  Cärväkas:  yatha  jn-atyekam  aiaktd  api  bahavo  mädakapadärihä  inuda- 
iakÜDi  udvahanti  tathä  hhütäni  militäni  cetayante.  Ein  anderes  Beispiel 
SSS:  jailabhTUavikare^u  caitanyaiii  yat  tu  driyate  tänibülapngacürnänäni 
yogäd  räga  ivotthitam.  Auch  Xilakantha  führt  das  Beispiel  madasaktivad 
zn  libh.  12,  218,  23,  wo  die  Ansichten  der  Nästikas  besprochen  werden, 
an.  Cf.  Komm,  zu  V.Samh.  40,  9. 

dehäkäraparinatänam  bhütäuäm  caitanyam  dharraab- 

So  Sänkhya-sütra-vrtti  III,  19  (cf.  auch  V,  130  Einl.);  Vedäntasütra 
Sankara:  I,  1,  1  (p.  29  der  Änandä^rama  S.  Ser.)  dehaniätrain  raitanyaci4i?taiH 
ätnteti  präkrtu  janä  lokäijatikäi  ca  pratipannäh;  III,  3,  53:  atraike  dehamätrü- 
tmadarüno  lokäyatikä  dehavyatiriktasyätinano  'bMvaiii  manyainänäh  samas- 
tavyastefu  bähyesu  prthivyädisv  adrstam  api  caitanyain  iariiäkäraparniatesu 
bhütefu  syäd  iti  bhävayanfas  — 

caitanyavisistalj  käyab  purusab  (=  Seele). 

So  äankara  VS  III,  3,  53;  derselbe  dehamütrain  caitunyatiiistam  ätmä 
zu  I,  1,  1  (p.  29  der  ÄnandäSrama  S.  Ser.).  Haribhadra,i  LTN  I,'  111: 
caitanyai-Liistah  kayah puru?ah;  SDS:  caitanyaviiigtadeha  evdtmä;  KusumSßjali 
ed.  Cowell  (p.  15);  Komm.:  cdrväkas  tu  \  bliacatu  cetanadharmo  'dr^tam  |  cetanai 
ca  na  nityabhuh,  kini  tu  käyakäraparituitabhütaviAcmh  gauro  'ham  janäiiiiti 
prafityä  rüpavattvagiddheh  (ed.  B.  Ind.  p.  173). 

sarlre  bhävät. 

So  Sankara  VS  III,  3,  53:  deha  eia  tu  cetaiud  cdtmeti pratijänate  \  hetum 
cäksate  Sarire  bhaväd  iti  |  In  54  wiederholt.  Die  in  53  folgende  Ausein- 
andersetzung dürfte  wohl  nicht  dem  Text,  sondern  der  Erläuterung  der 
Cärväkas  angehören;  ebenso  der  Komm,  zu  II,  2,  2:  pratyakse  dehe  sali 
caitanyadarianäd  asati  cädaräanäd  dehasyaica  caitanyam  api  usw. 

yad  annbbavanam  bhütabhautikänäiii  tac  caitanyam. 
.Sankara  VS  III,  3,  54. 

pratyaksam  eva  praniäiiani. 

So  Prabodhacandrodaya;  näamnänam  ndma  pramanam  Sänkhya  S.Vrtti  V, 
28  (Einl.)    und   Sänkhya-tattvakaumudi  zu  Kärikä    'i ;    Haribliadra    SDS    83: 
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mänam  tu  aksam  eva  (?);  SDS:  pratyaksaikapramänavädUayänumänader 
anahgxkärena  jträmSnyäbhävät-,  SSS:  pratyaksagamyam  evästi  nästi  adrstam 
adrftatah.  Die  Ablehnung  aller  Beweismittel  wird  eingehend  in  SDS.  dar- 
gelegt. Einzelne  Andeutungen  weitergehender  Erörterung  finde  ich  Kusu- 
mänjali  I,  370,  7  (Cowell  27)  cärväkas  tr  äha  kirn  yogyatävi^emgrahenn  \  yan 
nopalahhyate  tan  nästi. 

adbhütarflpanibandhanam  dravvapratyaksatvam. 

Aniruddha  zu  Sänkhya  V,  89  (Garbe,  Sänkhyaphilosophie  p.  125). 

a  drstäsiddhau  tadadhisthätrtayäpi  nesvarasiddhil?. 
Nyäya-Kusumänjali  ed.  BI.  I,  32  Komm. 

nästi  paralokab. 

Prabodhacandrodaya. 

lokavy avahärasiddhab  (TsFara^). 

Nyäya-Knsumänjali  ed.  BI.  I,  17;  Komm.:  loketi  yathä  loke  vyavahriyate 
caturbhujädyupetadehavdn  na  tv  adrsya  ity  arihalr.  Haribhadra  LTX:  mandair 
anyasya  katirtvam  upadiiyate;  SDS.:  lokasiddho  räjä  parame^arah. 

mityur  eväpavargab. 

Prabodhacandrodaya. 

lokottaradese     lokottarasrakeandanavanitädiläbha     eva 
muktil;i. 

Aniruddha  zu  V,  80;  Garbe,  Sänkhyaphilosophie  p.  125. 

Es  wird  gewiegteren  Kennern  der  pliilosophischen  Literatur 
vorbehalten  bleiben  müssen,  diese  Sätze  zu  verbessern  und  neue 
dazu  zu  finden. 


Land  imd  Wasser  als  Staatseigentum. 

Von 
Julius  Jolly  (WUrzburg). 

Bekanntlich  galt  nach  Mega^theues  das  Land  überall  in  Indien 
als  königliches  Eigentum,  und  kein  Privatmann  durfte  Grundstücke 
besitzen:  Ti'^  de  x''''C«s'  idfi^oix  xtKoiai  nj)  ßaailei  öta  zh  Tiüaav 
T/;v  '[vdi/.i]v  ßaaihxijv  elvai,  tdiiorij  dh  urjdevt  yr^v  t^eivai  x«zTi]a^«t  • 
XMQii  <5e  rijs'  fiiaO-diaeiüg  reTÖQTtiv  elg  To  ßaaiXiy.bv  Ttloiai').  Man 
hat  die  Itlchtigkeit  dieser  Angabe  bezweifelt,  weil  in  den  Smrtis 
das  Privateigentum  an  Grund  und  Boden  anerkannt  wird  und  die 
Äcker  nur  nach  ihrem  Ertrag  besteuert  werden.  Doch  ist  der 
Gedanke,  daß  das  ganze  Land  dem  König  gehört,  ein  echt  indischer, 
ein  Grundsatz  des  altindischen  Staatsrechts,  und  wird  in  den  Smrtis 
deutlich  ausgesprochen.  So  gebührt  nach  Manu  8,  39  dem  König 
die  Hälfte  von  allen  alten  Sch.ätzen  und  Metallen  in  der  Erde, 
weil  er  der  Herr  des  Bodens  ist  {bhümer  adhipatir  hi  sali).  BUhler 
erblickt  in  dieser  Bemerkung  einen  klaren  Hinweis  auf  die  Lehre, 
daß  das  Eigentum  an  allem  Land  dem  König  zusteht.  Nach  Visnu 
3,  55  gehört  der  gesamte  Ertrag  der  Bergwerke  dem  König.  Nach 
Närada  7,  6  gebührt  jeder  Schatz  dem  König,  außer  wenn  ein 
Brahmane  ihn  gefunden  hat.  Weitere  Belege  s.  „Recht  und  Sitte" 
§  30. 

Sehr  beachtenswert  für  diese  Frage  ist  nun  ein  in  Sorabjis 
Notes  on  the  Adhyaksha-Pracära  (Allahabad  1914,  WUrzb.  Diss., 
p.  55)  gedruckter  sloka  aus  Bhattasvärains  Kommentar  zum  Kautiliya 
Arthasästra: 

räjd  bhümer  patir  drstali  gästrajhair  udakasya  ca  | 

täbhyäm   anyat   tu  yad   druvyam  tatra  svämi/ain  hitumbiniTm  \\ 

')  C.  Müller,  Fragm.  historicorum  Graeconim  II,  p.  406,  vgl.  4i9. 


28  Julius  Jolly 

„Der  König  wird  von  den  Kennern  der  Wissenschaft  als  der 
Eigentümer  von  Land  und  Wasser  bezeichnet.  Was  andere 
Gegenstände  als  diese  beiden  sind,  darüber  können  die  Banern 
verfugen." 

Zitiert  wird  dieser  sloka^)  in  dem  Kapitel  über  die  Pflichten 
des  sitädhyaksa  (2,  14),  d.  h.  des  Ackerbauministers,  der  das  Säen 
und  Ernten  auf  den  königlichen  Domänen  (svabhümmi  K,  A.  115, 14, 
vgl.  93,  16)  zu  besorgen  und  zu  überwachen  und  gemäß  den 
dafür  verabredeten  Bedingungen  die  Reinerträge  von  den  Bauern 
einzuziehen  hat^).  Diese  Reinerträge  heißen  sitä,  wonach  der 
sitädhyahfa  seinen  Namen  hat,  und  werden  K.  A.  60,  5  bei  der  Auf- 
zählung der  Steuerquellen  aus  dem  Reich  an  erster  Stelle  ge- 
nannt. Auf  Sita  beruht  auch  die  Bezeichnung  ardhasitika,  die  auch 
in  den  Gesetzbüchern  als  ardhaslrin,  ardhilia  vorkommt,  nach 
K.  A.  116,  19  sind  es  ländliche  Arbeiter,  die  das  nicht  ange- 
säte Land    bearbeiten   und  dafür  die  Hälfte  des  Ertrags  erhalten. 

Daraus,  daß  das  Wasser  königliches  Eigentum  ist,  erklärt  sich 
die  Wassersteuer  udaJcahhäga,  die  nach  K.  A.  ein  Fünftel,  ein  Viertel, 
oder  ein  Drittel  der  Ernte  betragen  soll,  je  nachdem  die  Bewässerung 
der  Felder  durch  Handarbeit  oder  durch  Verwendung  von  Bullen 
oder  durch  Pumpwerke  geschieht.  Vielleicht  war  aber  die  Lehre 
von  dem  Staatseigentum  an  Wasser  von  den  indischen  Stener- 
theoretikern  nur  erfunden,  um  damit  die  Erhebung  der  Wasser- 
steuer zu  motivieren,  von  der  in  den  Smrtis  noch  keine  Rede  ist 
Nach  der  Auffassung  Shama  Sastris^)  bildet  dieselbe  eine  Er- 
gänzung zu  der  Grundsteuer,  die  nach  K.  A.  116,  20  bei  den 
svavliyopajwmah  d.  h.  Feldarbeitern  in  der  Regel  ein  Viertel  oder 
Fünftel  der  Ernte  betragen  soll.  Die  Viertel  der  Ernte,  die  auch 
M.  10,  118  in  Notzeiten  als  Steuer  erheben  läßt,  erinnern  an  die 
TiTÖQTr^  bei  Megasthenes,  sowie  an  die  spätere  Cotth,  die  als 
Tribut  erhoben  wurde.  Geirrt  hätte  Megasthenes  nur  darin,  daß 
er  den  ganzen  Ackerboden  für  königlich  hielt,  während  es  zweifellos 
auch  sehr  viele  Privatäcker  gab,  wie  nicht  nur  aus  den  Smrtis  und 
den   Inschriften,   sondern   auch   aus    K.   A.    116,    21    hervorgeht: 


')  Vgl.  dazu  V.  Smith,  Early  History  of  India»  (1914)  p.  131. 
')  Vgl.  Barnett,  Antiquities  of  India  (1913)  p.  102. 
«)  lA  1905,  p.  110. 
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au'jutra  kirchreliliijdh  fvmettthhyah  „außer  bei  schwer  zu  bestelleudeu 
Privatäckern"' ').  Hier  wird  allerdings  das  »vasebibhyah  im  Kom- 
mentar und  in  der  MUncheuer  Hs.  335  von  hrcchrebhyah  abge- 
trennt und  zum  folgenden  Paragraphen  gezogen.  Auch  in  der 
obigen  Aufzählung  der  Steuerquellen  folgt  auf  sitä  direkt  bhäga 
K.  A.  60,  5,  womit  oflenbar  das  nach  allgemeiner  Lehre  von  den 
Bauern  an  den  König  zu  entrichtende  Sechstel  der  Ernte  ihrer 
Privatfelder  gemeint  ist.  Auch  K.  A.  22,  19  ist  von  dem  dhrmya- 
.^adbhöga  des  Königs  die  Hede,  ähnlich  93.  16;  Grundsteuern  im 
aligemeinen  werden  oft  erwähnt. 

')  So  nach  Shama  Sastris  ueuer  Übersetzung  p.  11-t,  früher  folgte  er 
dem  Komm. 


über  das  Verhältnis  des  Vedanta 
zum  Srmkhya. 

Von 

Hermann  Jacobi  (Bonn). 

In  der  Einleitung  zu  seiner  Übersetzung  der  Vedänta  Sfltras 
(SBE  vol.  34,  Introd.  p.  XL  VI)  hat  sich  6.  Thibant,  dessen 
Hinscheiden  unsere  Wissenschaft  eines  ihrer  verdientesten,  durch 
Fleiß,  Wissen  und  Scharfsinn  in  seltenem  Maße  ausgezeichneten 
Mitarbeiters  beraubt  hat,  über  das  Verhältnis  der  Vedänta  Sütras 
zum  Sänkhya  folgendermaßen  geäußert:  "The  fifth  adhikarana  (des 
ersten  Päda  des  ersten  Adhyäya,  Sütra  5 — 11)  already  declares 
itself  against  the  doctrine  that  the  world  has  sprung  from  a  non- 
Intelligeut  priuciple,  the  pradhäna,  and  the  fourth  päda  of  the 
first  adhyäya  returns  to  an  express  polemic  against  Sänkhya  inter- 
pretations  of  certain  vedic  Statements.  It  is  therefore  perhaps  not 
saying  too  much  if  we  maintain  that  the  entire  first  adhyäya  is 
due  to  the  wish,  on  the  part  of  the  Sütrakära,  to  guard  his  own 
doctrine  against  Sänkhya  attacks."  Es  soll  zunächst  versucht 
werden,  die  einschlägigen  Tatsachen  genauer  festzustellen  und 
ihre  Bedeutung  zu  bestimmen. 

Das  erste  Sütra  von  Adhy.  2,  Päda  1  lautet  im  Text  mit 
Thibauts  Übersetzung  nach  Sankara  (p.  290),  dem  Sinne  nach 
übereinstimmend  auch  nach  Räraänuja  (SBE  vol.  48,  p.  408): 
smrtyanavaJiäiadomprasanga  iti  cen  nä  'nyasmrtyanavalcäiadosapra- 
sangät.  „If  it  be  objected  that  (from  the  doctrine  expounded 
hitherto)  there  would  result  the  fault  of  there  being  no  room  for 
(certain)  Smrtis;  we  do  not  admit  that  objection,  because  (from 
the  rejection  of  our  doctrine)  there  would  result  the  fault  of  room 
for  other  Smrtis."    Beide  Erklärer  verstehen  unter  der  zuerst  ge- 
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uauuteu  Sinrti  das  Sänkhya;  mit  Kecht,  wie  aus  dem  3.  Sütra: 
..etena  Yoyah  pmtijaUiyäialy'  hervorgeht.  Denu  wenn  die  Wider- 
legung der  Yoga-Srarti  durch  diejenige  einer  andern  Smrti  gegeben 
ist,  kann  mit  letzterer  nach  Lage  der  Dinge  nur  die  Sänkhya- 
Smrti  geraeint  sein,  wie  denu  auch  auf  beide  zusammen  in  IV,  2,  31 
mit  smarte  ete.  Bezug  genommen  wird ').  So  gibt  also  der  SQtrakära 
selbst  zu  verstehen,  daß  er  im  ersten  Adhyfiya  gegen  das  Sänkhya 
polemisiert  hat,  und  zwar  nicht  durch  Widerlegung  seiner  philo- 
sophischen Grundsätze  —  denn  diese  erfolgt  erst  später,  im 
2.  Päda  des  2.  Adhyäya  — ,  sondern  durch  den  Nachweis,  daß 
die  Berufung  des  Sänkhya  auf  die  heilige  Schrift  bei  richtigem 
Verständnis  der  betretfenden  Stellen  nicht  Stich  hält-). 

Vom  zweiten  Adhyäya  an  verfolgen  wir  nun  den  Faden  rück- 
wärts, um  sein  anderes  Ende  zu  finden.  Der  4.  Päda  des  1.  Adhyäya 
ist,  wie  Thibaut  bemerkte,  der  Polemik  gegen  das  Sänkhya  ge- 
widmet. Deutlich  geht  dies  aus  dem  ersten  Sütra  hervor:  anu- 
mänikam    apy    ekesäm    iii    cen    na    etc.     "'If    it    be   said   that  some 


')  Beiläufig  sei  hervorgehoben,  daß  beide  Ausleger  uuter  den  andern 
Siurtis  auch  das  llahäbhärata  nennen  nnd  daraus  Aussprüche  des  sogenannten 
„epischen"  Sänkhya  zitieren.  Wäre  letzteres  das  ursprüngliche  Sänkhya  ge- 
wesen, so  würden  sich  Sankara  und  die  früheren  Kommentatoren  diesen 
l'mstand  bei  der  Bekämpfung  des  „philosophischen"  Sänkhya  nicht  haben  ent- 
gehen lassen;  aber  sie  wissen  nichts  davon.  Sollten  sie  das  historische  Ver- 
hältnis nicht  mehr  gekannt  haben?  Dann  müßte  dasselbe  auch  für  den 
Sütrakära  angenommen  werden,  der  das  „epische''  Sänkhya  kurzweg  ignoriert. 
Und  doch  stand  er  ihm  zeitlich  noch  viel  näher.  Denn  die  Abfassung  der 
Brahma  Sütras  wird  man  spätestens  gegen  500  n.  Chr.,  die  Schlnßredaktion 
des  MBh.  nicht  vor  100  n.  Chr.  setzen  dürfen.  Die  philosophischen  Stellen 
des  MBh.  gehiiren  überdies  nach  allgemeinem  Urteil  zu  den  spätesten  Teilen 
des  Epos.  Die  mystischen  Spekulationen  des  MBh.  als  „episches"  Sänkhya  zu 
bezeichnen,  ist  mindestens  irreleitend;  warum  wählt  man  nicht  die  gut 
indische  Benennung  Pauräuika? 

')  Thibaut  sagt  im  Anschluß  an  die  im  Text  zitierten  Worte:  What- 
ever  the  attitude  of  the  other  so-called  orthodox  Systems  may  be  towards 
the  Veda,  the  Säukhya  System  is  the  only  one  whose  adherents  were  anxious  — 
and  actnally  attempted  —  to  prove  that  their  views  are  warrauted  by 
Scriptural  passages.  The  Sänkhya  tendency  thus  would  be  to  show  that  all 
those  vedic  texts  which  the  Vedäntin  Claims  as  teaching  the  existence  of 
Brahman,  the  intelligent  and  sole  cause  of  the  world,  refer  either  to  the 
pradhäna  or  some  product  of  the  pradhäna,  er  eise  to  the  purusha  in  tbe 
Säukhya  sense,  i.  e.  the  individual  sonl. 
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(Upanisads)  mentiou  that  which  is  based  on  inference  (i.  e.  the 
pradhäna);  we  deny  this"  usw.  Die  behandelten  Stellen  enthalten 
denn  auch  Ausdrücke,  die  im  Sänkhva  technische  Bedeutung 
haben.  Man  beachte  aber  im  Sütra  das  zweite  Wort  api;  es 
deutet  an,  daß  dasselbe  Problem  schon  vorher,  also  im  3.  Päda, 
behandelt  worden  ist  und  jetzt  nur  noch  ein  besonderer  Teil  folgt, 
in  welchem  die  vorgeblichen  Sänkhva  Termini  in  gewissen  Upa- 
nisads erörtert  werden  sollen. 

Der  2.  und  3.  Päda  werden  von  den  Erklärern  als  zusammen- 
gehörig betrachtet.  Sankara  sagt  (p.  107):  "Now  certain  other 
passages  present  themselves  which  because  containing  only  ob- 
scure  indications  of  Brahman  give  rise  to  the  doubt  whether  they 
reter  to  the  highest  Seil  or  to  something  eise.  We  therefore 
begin  the  second  and  third  pädas  in  order  to  settle  those  doubt- 
ful  poiuts."  Rämänuja  sagt:  "The  second  päda  discusses  those 
texts  which  contain  somewhat  obscure  references  to  the  individual 
soul;  the  third  päda  those  which  contain  clear  references  to 
the  same"  (p.  257).  In  der  Hauptsache  wird,  soweit  es  sich 
um  das  Sänkhya  handelt  —  denn  allerlei  Exkurse  und  Herein- 
ziehen verwandter  Gegenstände  sind  ja  in  Sütrawerken  nicht  zu 
beanstanden  — ,  der  Sfltrakära  die  von  den  Sänkhyas  auf  pra- 
dhäna oder  purusa  bezogenen  Stelleu  als  in  Wirklichkeit  das 
Brahmau  lehrend  erweisen  wollen.  Daß  ihm  hier  immer  das 
Sänkhya  in  Gedanken  liegt,  geht  aus  seinen  eigenen  Ausdrücken 
hervor,  nämlich  smärtam  in  I,  2,  19  und  anumänam  in  I,  3,  3, 
welche  beide  von  den  Kommentaren  auf  pradhäna  bezogen  werden. 

Aber  die  ausdrücklichste  Widerlegung  des  pradhäna  als  Welt- 
ursache findet  sich  im  ersten  Päda,  dessen  5.  Adhikarana  ganz 
diesem  Gegenstande  gewidmet  ist.  Der  Rest  des  Päda,  über 
dessen  Tendenz  die  Ansichten  der  Kommentatoren  auseinander- 
gehen, behandelt  mehrere  Schriftstellen,  die  auf  den  ersten  Blick 
etwas  Ungeistiges  als  Weltursache  hinzustellen  scheinen,  aber 
nach  dem  Sütrakära  auf  das  Brahman  bezogen  werden  müssen. 
Wahrscheinlich  waren  sie  von  den  Sänkhyas  als  Stützen  für  ihre 
Grundansicht  benutzt  worden;  doch  geben  uns  die  Kommentatoren 
darüber  keinerlei  Auskunft.  Denn  Sankara  und  den  Späteren  lag 
nicht  so  sehr  daran,  den  ursprünglichen  Sinn  der  Sütras  festzu- 
stellen,  als    vielmehr   sie  zugunsten  ihrer  eigenen  Lehren  auszu- 
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deuten.  So  jribt  Saiikara  manchmal  zwei  Erklärungen  desselben 
Sfltra,  von  denen  die  bevorzugte  seine  eigene,  die  andere  die- 
jenige älterer  Erklärer  sein  durfte.  In  der  Tat  macht  die  Katna- 
prabhä,  ein  Kommentar  zum  Bhäsya,  in  einigen  Fällen  (zu  den 
Sütras  12,  19,  31)  die  V'rtti  als  Quelle  namhaft.  In  vielen  Phallen 
ist  die  eigentliche  Meinung  des  Sütrakära  bei  seiner  aphoristischen, 
oft  geradezu  enigmatischen  Ausdrucksweise  nicht  mit  Sicherheit 
festzustellen.  Von  besonderer  Wichtigkeit  würde  dies  gerade  bei 
den  ersten  fUnf  Sütras  des  ersten  Päda  .sein.  Denn,  wie  oben 
gesagt,  beginnt  mit  dem  fünften  Sütra  die  Widerlegung  des  pra- 
dhäna  als  Weltursache;  jedoch  erfahren  wir  aus  diesem  Sütra 
selbst  nicht.  daU  hier  die  große  Polemik  gegen  das  Säukhya  an- 
hebt. Es  steht  daher  zu  vermuten,  daß  die  Lösung  des  Kätsels 
in  den  vorausgehenden  Sütras  zu  suchen  ist,  die  wir  darum  unter 
die  Lupe  nehmen  wollen. 

Ich  setze  zunächst  den  Text  und  Thibauts  Übersetzung  der 
fünf  ersten  Sütras  hierhin,  und  zwar  für  Sütra  3 — 5  sowohl  nach 
Sankaras  als  auch  nach  iJäraänujas  Auffassung. 

1.  athä'to  bralvnajijnüsü.  Then  therefore  the  enquiry  into 
Brahniau. 

2.  januHubj  usya  yatah.  (Brahman  is  that)  from  which  the 
origin,  etc.  (i.  e.  the  origin,  subsistence,  and  dissolution)  of 
this  (world  proceed). 

3.  mstrayonitvüt.  Sankara:  (The  omniscience  of  Brahman 
follows)  from  its  being  the  source  of  Scripture.  —  Rä- 
raänuja:  Because  Scripture  is  the  source  (of  the  knowledge 
of  Brahman). 

4.  tat  tu  sinnanvayät.  Sankara:  But  that  (Brahman  is  to 
be  known  from  Scripture),  because  it  is  connected  (with 
the  Vedänta  texts)  as  their  purport.  —  Kämänuja:  But  that 
(i.  e.  the  authoritativeness  of  Scriptare  with  regard  to  the 
Brahman)  exists  on  account  of  the  connexion  (of  Scripture 
with  the  highest  aim  of  man). 

5.  ikmter  nä'.^abdain.  .Sankara:  On  account  of  seeing  (i.  e. 
thinking  being  attributed  in  the  Upanisads  to  the  cause  of 
the  world;  the  pradhäna)  is  not  (to  be  identified  with  the 
cause   indicated    by   the  Upanisads;   for)   it  is  not  fonnded 
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on  Scripture.  —  Rämänaja:    On    acconnt    of   seeing  (i.  e. 

thinking)    that   wich    is    not  founded  on  Seriptnre  (i.  e.  the 

pradhäna)  is   not   (what  is  taught  by  tlie  texts  referring  to 

the  origination  of  the  world). 

Rämänujas  Erklärung  des  3.  Sütra  wird  auch  ron  Sankara 
gegeben,  aber  an  zweiter  Stelle.  Zweifellos  war  sie  die  ältere. 
Die  zuerst  gegebene  ist  vermutlich  von  ihm  selbst  erdacht,  und 
zwar  weil  er  die  Definition  des  Brahman  in  Sütra  2  als  Welt- 
ursache einer  Ergänzung  fähig,  wenn  nicht  gar  bedürftig  erachtete; 
denn  das  Brahman  ist  die  Ursache  nicht  nur  der  materiellen  Welt, 
sondern  auch  des  Veda.  So  erklärt  er:  Brahman  is  the  source, 
i.  e.  the  cause  of  the  great  body  of  Scriptare,  consisting  of  the 
Kgveda  and  other  branches  etc.  (p.  20). 

Im  4.  Sütra  steht  tu  nach  Sankara,  um  den  pürvapaksa,  nach 
Rämänuja,  um  einen  Einwurf  abzulehnen,  ohne  daß  das  eine  oder 
das  andere  in  den  vorhergehenden  Sütras  auch  nur  im  leisesten 
angedeutet  wäre;  sondern  beides  ist  freie  Erfindung,  die  nur  im 
Kommentar  steht. 

Was  die  beiden  Ausleger,  jeder  in  seiner  Weise,  in  das 
5.  Sütra  hineintragen,  ist  mit  dessen  Wortlaut  schlechterdings 
unverträglich.  Man  kann  nur  übersetzen:  „Wegen  des  Sehens  ist 
es  nicht  schriftwidrig",  oder  „das  Schriftwidrige",  je  nachdem  man 
aiabdain  als  Prädikat  oder  Subjekt  bzw.  Prädikatsnomen  auf- 
faßt.    Wir  kommen  nachher  auf  diese  Frage  zurück. 

Die  vorgetragenen  Bedenken  sowie  der  unvereinbare  Wider- 
spruch der  überlieferten  Auslegungen  untereinander  berechtigen 
und  nötigen  dazu,  die  in  Frage  stehenden  Sütras  ohne  Rücksicht 
auf  die  indischen  Auslegungen  aus  sich  selbst  zu  erklären. 

Das  2.  Sütra:  janmädy  asya  yatah  enthält  eine  Definition 
des  Brahman.  Aber  ist  es  die  des  Vedäntin?  Diesem  hätte 
vielmehr  eine  andere  nahegelegen:  asti  tävad^)  Brahma  nitya- 
»uddhabuddhamuktasvabhävain  sarvqjnam  sarvaAaJctisamanvitain^  wie 
Sankara  ad  I  1,1  und  ähnlich  an  zahlreichen  andern  Orten 
sagt.  Wollte  aber  der  Vedäotin  ja  von  dem  Begrifl  der  Welt- 
ursache  bei  der  Definition  des  Brahman  ausgehen,  so  durfte  dabei 


')  Das  einräumende  tävad  zeigt,  daß  es  sich  um  etwas  allgemein  Be- 
kanntes und  Anerkanntes  handelt,  soweit  wenigstens  die  Vedäntins  in  Be- 
tracht kommen. 
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als  uotwendipe  Kestitumung  Allwisseubeit  nud  Allmacht  nicht 
fehlen,  wie  denn  auch  Saukara  ad  I  1,  4  sagt:  tad  Brahma  san^a- 
jfiam  sarvasakti  jagadutpattislhiiilayakäranaiti  VedCiräasäsircid  evä 
'vagamyate.  Einfach  als  causa  materialis  der  Welt  definieren  aber 
die  Sänkhyas  das  Brahman.  Denn  bei  ihnen  ist  „Brahma'^ 
ein  Synonym  von  praJirti.  So  sagt  Gaudapäda  im  Kommentar 
zu  den  Sänkhyakärikäs,  v.  22:  prakHih  pradhänam  hrahma 
avyaJitam  liahudhdnakain  mäye  'ti  paryayäh  ').  Somit  ist  das  2.  Sütra 
der  pflrvapaksa,  den  der  Sänkhya-Philosoph  vertritt.  Die  Sache 
ist  also  folgendermaßen  zu  denken.  Nachdem  im  1.  Sütra  die 
Forderung  der  Brahma-Forschang  gestellt  ist,  tritt  der  Sänkhya- 
Philosoph  mit  dem  Anspruch  auf,  das  Brahman  erforscht  zu  haben. 
„Das  Brahman  ist  die  Causa  materialis  des  Alls;  denn  das  ist 
durch  Aussprüche  der  Heiligen  Schrift  begründet."  ktstrayonitvät. 
Hier  ist  iastra  nicht  Veda  überhaupt,  wie  Sankara  es  zunächst 
erklärt,  sondern  „Upanisadausspruch",  wie  er  es  in  seinem 
Kommentar  öfters  gebraucht  und  so  auch  schon  in  unserer 
Stelle:  iästram  udährtam  pürcasütre  „yato  vä  imäni  b/mtänl 
jäyante"  usw.  In  derselben  Bedeutung  verwendet  der  Sütrakära 
selbst  das  Wort  sästra  in  H,  3,  33  kartä  sästrärthavattvät  (der  jlra 
ist  ein  Agens,  weil  nur  so  vedische  Aussprüche  wie  yajeta  usw. 
Sinn  haben);  vielleicht  auch  in  I  1,  30.  Die  Upanisadstellen 
(Sästra),  auf  die  sich  die  Sänkhyas  für  die  Schriftgemäßheit  ihrer 
Lehre  beriefen,  waren  kosmogonische  Berichte,  namentlich  der  in 
Chändogya  Up.  VI,  2,  der  im  Mittelpunkt  der  weiteren  Polemik  steht. 
Hiergegen  tritt  nun  mit  dem  4.  Sütra  der  Vedäntin  auf:  Die 
Erkenntnis  des  Brahman  ergibt  sich  nicht  aus  einer  einzelnen 
Stelle,  sondern  (iu)  aus  der  Übereinstimmung  aller,  aus  ihrer 
gemeinsamen  Tendenz  (samanvayät).  So  kommt  die  Partikel  tu 
zu  voller  Bedeutung;  denn  der  von  ihr  geforderte  Gegensatz  ist 
nun  wirklich  in  den  beiden  vorhergehenden  Sütras  ausgesprochen. 
Allerdings  wird  nicht  gesagt,  was  das  Wesen  des  Brahman  nach 
dem  übereinstimmenden  Zeugnis  der  Upanisads  sei;  denn  jeder 
Vedäntin    weiß    es:    das  Brahman  ist  etwas  Geistiges,    nicht  aber 


')  Selbst  ein  so  später  Schriftsteller  wie  Viraräghava  bemerkt  in  seiueiu 
Komm,  zum  Utt.  Rämacar.  (p.  23  N.  S.  P.  Ausgabe  1903):  hrahma  para- 
mätmä  pradhänam  ca.  —  Die  Bezeichnung  des  Brahman  als  pradhänam 
in  UI  3,  11  hat  wohl  nichts  mit  unserm  Gegenstand  zn  t\m. 

3» 
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die  uniDtelligente  Materie,  das  pradliänam ;  auch  als  Weltursaebe 
ist  es  allwissend  und  alimächtig.  Hierauf,  so  ergibt  sich  aas  dem 
weiteren  Zusammenhang,  erhebt  der  Gegner  den  Einwurf:  Aber 
davon  steht  in  unserer  Stelle  nichts,  da  heißt  es  nur  sad  eva 
somye  'dam  agra  ämt,  ekam  evä  'dvitiyam.  Die  Antwort  des  Vedäntiu 
gibt  das  5.  Sütra:  tksater  nä  'kihdam.  Weil  es  weiter  heißt:  tad 
aiksata  bahu  syärii  prajäyeye  'ti,  tat  tejo  'srjata,  so  ist  unsere  Be- 
hauptung von  der  Intelligenz  des  Brahman  nicht  willkürlieh, 
sondern  ist  im  Wortlaut  der  Heiligen  Schrift  begründet. 

Die  Kommentatoren  lassen  die  Polemik  gegen  das  Sänkhja 
erst  mit  dem  5.  Sütra  anheben,  das  sie  verstehen,  als  wenn  es 
lautete:  ikmter  nä  "numänikam  oder  vielmehr,  bei  der  sonst 
üblichen  Wortfolge,  nä  "numänikam  iksateh.  „Das  pradhäna  ist 
nicht  das  Brahman"  usw.  ämnnänika  ist  gleich  pradhäna;  nicht 
aber  aiahda.  Dies  Wort  kommt  sonst  in  den  Sutras  nicht  mehr 
vor;  es  kann  daher  kaum  eine  technische  Bedeutung  gehabt 
haben,  und  die  ihm  von  den  Kommentatoren  beigelegte  ergibt  sich 
nicht  aus  seiner  Etymologie.  Der  Sütrakära  gebraucht  ganz 
gewöhnlich,  so  schon  im  folgenden  Sütra,  sahda  im  Sinne  von 
„Wortlaut  der  Heiligen  Schrift,  ein  tatsächlich  gebrauchtes  Wort". 
ixkibda  bedeutet  daher  das,  wofür  die  Worte  der  Heiligen  Schrift 
nicht  angeführt  werden  können.  Der  Zweck  der  Polemik  ist  hier, 
zu  zeigen,  daß  pradhäna  nicht  das  Brahman  der  Upanisads  sein 
könne,  daß  es  also  akibdain  sei.  Es  wäre  völlig  ungereimt,  das 
pradhäna  mit  ambdam  zu  bezeichnen,  wo  erst  erwiesen  werden 
soll,  daß  es  aiabdam  ist.  Faßt  man  dagegen  aiabdam  als 
Prädikat,  das  hier  verneint  wird,  so  muß  das  Subjekt  ergänzt 
werden;  dasselbe  ergibt  sich  aber  aus  dem  absichtlich  voraus- 
gestellten iksateh  ohne  größere  Schwierigkeit,  als  sie  der  Sütrastil, 
zuläßt. 

Durch  meine,  wie  ich  glaube,  ungezwungene  Auslegung  wird 
der  Zusammenhang  der  fünf  ersten  Sütras  untereinander  durchaus 
verständlich  und  klar;  ja  man  muß  sich  sogar  wundern,  daß  der 
durchaus  einfache  Zusammenhang  von  Sankara  und  den  Späteren 
so  gründlich  falsch  gedeutet  werden  konnte.  Damit  hatte  es  aber 
wohl  folgendes  Bewandtnis.  Sänkhya-Yoga  waren  lange  bereits, 
wie  wir  jetzt  aus  dem  Kautillyam  wissen,  als  philosophische 
Systeme  anerkannt,  ehe  es  noch  eine  wissenschaftliche  Upanisad- 
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Exegese  —  so  dürfen  wir  ja  den  Vedänta  nennen  —  gab,  als 
noch  die  Upanisad-Ideen  ausschließlich  in  religiösen  Kreisen  ge- 
pflegt wurden  und  in  späten  l'panisads  und  episch-mystischen 
Klaborationen  ihren  Ausdruck  fanden.  Die  Vorherrschaft  von 
Sänkhya-Yoga  auf  spekulativem  (iebiete,  verbunden  mit  der  An- 
erkennung ihrer  Sehriftgeniäßheit,  gibt  uns  die  Erklärung  dafür, 
daß  jene  beiden  Systeme  als  Sinrtis  selbst  von  dem  (legner  be- 
zeichnet wurden  (smarte  ete  IV,  2,  31),  und  daß  aus  ihnen  das 
Fundament  und  Gerüste  der  in  den  Puranen  hervortretenden  Volks- 
religionen entnommen  werden  konnte.  Als  daher  die  wissen- 
schaftliche Upanisad-Exegese  im  .Vnschluß,  und  wohl  auch  nach 
vorläufigem  Abschluß,  der  älteren  Miniäiiisä  entstand,  fand  sie  ihr 
Gebiet  schon  vom  Sänkhya  okkupiert.  Jhni  galt  daher  ihr  Kampf 
in  erster  Linie;  und  daß  es  sich  dabei  für  sie  um  eine  Lebens- 
frage handelte,  erkeimt  man  aus  dem  Umstand,  daß  dieser  Polemik 
mehr  oder  weniger  der  ganze  erste  Adhyäya,  ein  volles  Viertel 
des  Sntrawerkes,  gewidmet  wurde.  Aber  später  verlor  das 
Sänkhya  seine  bevorzugte  Stellung  auf  dem  Gebiete  der  Spekulation 
durch  das  mächtige  Emporkommen  anderer  Philosopheme,  des 
Nyäya-Vaisesika,  des  Sünyaväda  und  Vijnänaväda.  Und  damit 
büßte  die  Polemik  gegen  das  Sänkhya  viel  von  dem  aktuellen 
Interesse  ein,  welches  sie  für  den  Vedänta  von  Anfang  an  gehabt 
hatte.  Anderseits  entstanden  im  Vedänta  selbst  verschiedene 
Riehtungen,  deren  Vertretern  mehr  an  der  Geltendmachung  ihrer 
eigensten  Lehren  als  an  der  Polemik  gegen  das  Sänkhya,  die 
nunmehr  nur  ein  theoretisches  Interesse  bewahrte,  gelegen  war. 
Die  Darlegung  ihres  speziellen  Standpunktes  mußten  sich  die  Aus- 
leger besonders  im  Anfange  ihrer  Kommentare  angelegen  sein  lassen, 
wodurch  sich  dieser,  gerade  die  vier  ersten  Sutras  umfassend  (catnh- 
sfitri),  zu  einem  besonders  umfangreichen  Abschnitt  auswuchs.  Daß 
sie  ihrem  Zwecke  den  ursprünglichen  Sinn  und  Zusammenhang 
der  ersten  Sutras  opfern  durften,  braucht  uns  nicht  wunderzu- 
nehmen; denn  eine  scharfsinnige,  wenn  auch  gewaltsame  Deutung 
von  Sutras  hat  ihren  Urhebern  stets  eher  Bewunderung  als  Tadel 
eingebracht.  So  konnte  allerdings  ganz  in  Vergessenheit  geraten, 
was  der  Sütrakära  mit  seineu  ersten  Sutras  eigentlich  bezweckt  hatte. 
Zum  Schlüsse  sei  mir  ein  Ausblick  in  die  \'orgeschichte  des 
Sänkhya  gestattet.     Die  Schrift,    auf  die    sich   das  Sänkhya  nach 
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dem  Zeugnis  des  5.  Sütra  für  die  Schriftgemäßheit  seiner  Lehre 
von  der  materiellen  Weltursache  berief,  ist  der  6.  Prapäthaka 
der  Chändogya  Upauisad,  der  für  den  Vedänta  die  allerhöchste 
Wichtigkeit  hat,  da  in  ihm  die  Vedänta-Maxime  „tat  tvam  asi" 
nicht  weniger  als  neunmal  vorkommt;  und  zwar  klingt  darauf 
jeder  Khanda  der  zweiten  H<ä!fte  des  Prapäthaka  aus.  Die  erste 
Hälfte  berichtet  zuerst  über  den  Ursprung  der  Welt  aus  dem 
einen,  zeitlosen  Seienden,  worunter  die  Sänkhyas  ihr  Brahman, 
das  pradhäna,  verstehn.  Dann  folgt  die  Lehre  von  den  drei  Ur- 
elementen,  tejas  äpas  annam,  welche,  wie  man  längst  erkannt  hat, 
Vorbilder  und  Vorgänger  der  drei  gunas  des  Sänkhya  sind.  Diese 
Lehre  wird  von  Uddälaka,  der  im  6.  Prapäthaka  als  der  Sprechende 
erscheint,  nicht  als  die  seinige,  sondern  als  eine  schon  uralte 
bezeichnet  (VT  4,  5 — 7):  „Dieses  fürwahr  war  es,  was  die  Alt- 
vordern, die  Großen  an  Reichtum,  die  Großen  an  Schriftkunde, 
wußten,  wenn  sie  sprachen:  'Nunmehr  kann  keiner  uns  etwas 
vorbringen,  was  wir  nicht  [schon]  gehört,  nicht  [schon]  verstanden, 
nicht  [schon]  erkannt  hätten!'  Dies  wußten  sie  aus  jenen  [Glut, 
Wasser,  Nahrung];  denn  was  gleichsam  ein  Rotes  war,  das  wußten 
sie  als  die  Gestalt  der  Glut,  und  was  gleichsam  ein  Weißes  war, 
das  wußten  sie  als  die  Gestalt  des  Wassers,  und  was  gleichsam 
ein  Schwarzes  war,  das  wußten  sie  als  die  Gestalt  der  Nahrung; 
und  was  gleichsam  ein  Unbekanntes  war,  das  wußten  sie  als 
eine  Zusammensetzung  eben  jener  Gottheiten  (Glut,  Wasser, 
Nahrung)^)." 

Diese  alte  Lehre  von  den  drei  Urelementen  ist  zweifellos 
eine  materialistische  Theorie,  die  auf  ihre  Anhänger  dieselbe 
Wirkung  ausgeübt  hat,  die  alle  materialistischen  Theorien  dank 
ihrer  platten  V'erstandesmäßigkeit  haben  —  mögen  ihnen  nun  als 
Endursachen  Atome  und  leerer  Raum,  Kraft  und  Stoff,  oder  was 
sonst  immer  gelten  —  daß  nämlich  auf  Grand  einer  derartigen 
Theorie  ihre  Nachbeter  glauben,  nun  alles,  alles  zu  verstehn. 
Unser  Upanisad-Rericht  gibt  uns  also  nicht  nur  Kunde  von  einer 
uralten  rationalistischen  Philosophie^),  sondern  läßt  auch  deutlich 
erkennen,  daß  sie  Eigentum  einer  Art  von  Schule  bildete. 


')  Deussen,  Sechzig  üpanishads,  p.  162. 

')  Diese  Tatsache   ist   von  großer  Bedeutung,   insofern  sie  die  an  sich 
^vnnderliche  Ansicht   widerlegt,   daß    die   alten    indischen  Denker   dnrchauä 
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Wir  dürfen  annehmen,  daß  eine  rationalistische  Theorie,  die 
einen  solchen  Anklang  fand,  sich  auch  weiter  in  der  ihr  eigenen, 
bei  ihrem  ersten  Auftreten  klar  ausgesprochenen  Richtung  ent- 
wickelte. Ich  bin  der  l.'berzeugung.  daß  diese  Entwicklung  zum 
Endziel  die  eigentliche  Sänkhya-Phiiosophie  hatte,  die  K.  Garbe 
sehr  richtig  als  „indischen  Kationalismus''  gekennzeichnet  hat.  Für 
meine  Ansicht  wird  sich  allerdings  kaum  ein  quellenmäßiger  Be- 
weis fuhren  lassen,  weil  ja  alle  alten  Quellen  der  religiösen 
Literatur  augehören  und  darum  über  den  Hationalismus  nur 
dürftige  und  entstellende  Zeugnisse  enthalten.  Aber  so  sehr  auch 
die  Religion  zu  weltlichen  Philosophen  im  Gegensatz  stehen 
mag,  so  liegt  es  ihr  doch  nahe,  solchen  weitverbreiteten  Philo- 
sophien die  begriffliche  Unterlage  ihrer  Theologie  zu  entnehmen, 
wie  sich  dies  denn  auch  beim  Katholizismus  gegenüber  Aristoteles 
und  Plato,  beim  Protestantismus  gegenüber  neueren  Philosophen 
gezeigt  hat.  So  hat  auch  der  indische  Mystizismus,  der  Träger 
des  Upanisad-Gedaukeus,  es  nicht  verschmäht,  den  Stoff  zu  seinen 
Spekulationen  aus  der  zeitgenössischen  „wissenschaftlichen"  Philo- 
sophie zu  entlehnen:  in  Chänd.  Up.  VI  die  Lehre  von  den  drei 
Urelementen  aus  der  rationalistischen  Theorie  auf  der  ersten 
Stnfe  ihrer  Entwicklung,  im  Käthaka  und  Svetäsvatara  aus  der 
schon  weit  fortgebildeten  Lehre,  und  in  den  philosophischen  Teilen 
des  MBh.  endlich  aus  dem  fertigen  Sänkhyasystem.  Dieses  stoffliche 
Abhängigkeitsverhältnis  des  Vedänta  vom  Sänkhyasystem  mußte 
den  allgemeinen  Glauben  erwecken,  daß  das  Sänkhya  auf  den 
Boden  der  Heiligen  Schrift  gegründet  sei.  Sein  ,.Atheisraus" 
konnte  ihm  dabei  nicht  ernstlich  hinderlich  sein,  da  ja  auch  die 
orthodoxe  Mlmämsä-Phiiosophie  nach  Kumärila  bekanntlich  in 
demselben  Sinne  atheistisch  ist  wie  das  Sänkhya. 


vom  Idealismus  und  Mystizismus  beherrscht  gewesen  seien,  und  uns  der  ein- 
gebildeten Notwendigkeit  überhebt,  die  indische  Philosophie  überall  an  die 
Upanisad-Lehien  anzuknüpfen. 


Sieben  Erzählungen  in  Braj  Bhakha. 

Von 
Johannes  Hertel  (Döbeln;  z.  Z.  beim  Heere). 

Als  Ende  Juli  1915  an  den  Verfasser  die  Aufforderung  erging, 
zu  gegenwärtiger  Festschrift  einen  Beitrag  zu  liefern,  mußte  er, 
da  er  die  Ehre  hatte,  als  felddiensttaugliches  Mitglied  dem  deutschen 
Heere  anzugehören,  jeden  Augenblick  gewärtig  sein,  mobil  zu 
werden.  Wollte  er  also  nicht  gänzlich  auf  eine  Teilnahme  an 
der  Huldigung  für  den  großen  Gelehrten  verzichten,  dem  diese 
Blätter  gewidmet  sind,  so  konnte  er  nur  einen  Beitrag  beisteuern, 
der  in  kürzester  Zeit  und  ohne  literarische  Hilfsmittel,  die  ihm 
in  seiner  Garnison  fehlten,  abzufassen  war.  Darum  entschloß  er 
sich,  die  Urschriften  der  Erzählungen  herauszugeben,  von  denen 
er  auf  p.  55  —  57  seines  Buches  „Das  Pancatantra,  seine  Ge- 
schichte und  seine  Verbreitung"  nur  kurze  Auszüge  gegeben  hat. 

Die  Texte  dieser  Erzählungen  sind  genau  nach  den  buch- 
stabengetreuen Abschriften  gegeben,  die  sich  \'erfasser  seinerzeit 
aus  der  einzigen  bekannten,  jetzt  wieder  in  Indien  befindlichen 
Handschrift  genommen  hatte.  Aus  rein  äußerlichen  Gründen  er- 
scheinen sie  in  Umschrift.  Diese  Umschrift  ist  graphisch,  nicht 
phonetisch,  so  daß  also  das  handschriftliche  «  für  lautliches  kh 
überall  beibehalten  ist.  Dabei  sind  die  stummen  a  über  die  Zeilen 
gesetzt.  Die  orthographischen  Schwankungen  zwischen  e  j  ai, 
zwischen  üjojau,  zwischen  t/  und  j  sind  ebensowenig  beseitigt,  wie 
die  Schwankungen  im  Gebrauche  des  Anusvära.  kivai  und  havai, 
inati  und  mat",  taläv'^  und  taräv"  usw.  stehen  nebeneinander.  Die 
sog.  Dativ-Postposition  lautet  meist  kvin,  selten  kaiun  und  kau.  Die 
1.  und  3.  plur.  aor.  hat  gewöhnlich  keinen  Anusvära.  Dagegen 
tritt  der  Anusvära  manchmal  auch  an  Stellen  auf,  wo  man  ihn 
nicht   erwartet.     Reichlicheres   handschriftliches   Material   könnte 


Sieben  ErzShlnngen  in  Braj  Bhakha  41 

viellfii'lit  fiiic  Kntscht.'i(luMg  darliinT  t'rniöglichen,  welche  Formen 
der  Absicht  des  N'erfassers  entsprecheu.  welche  etwa  durch  die 
Mundart  oder  die  Nachlässigkeit  von  Abschreibern  entstanden  sind 
und  welche  sich  etwa  herkömmlicher  Schreibung:  anschließen. 
Wahrscheinlich  war  aber  schon  der  \erfasser  der  Erzählungen 
nicht  ganz  folgerichtig:.  Denn  die  tertiären  l'räkrts  sind  nicht 
eamshrtd,  ,.graraniatisch  normiert",  und  was  im  Mrcchakatikam  von 
den  sudlichen  Mundarten  gesagt  wird,  das  gilt  auch  von  den  „neu- 
indischen" Sprachen  des  Nordens.  Wenn  Zelt  und  Umstände  es 
erlauben,  hoflt  Verfasser  später  eine  Anzahl  von  Texten  in  alter 
Käjasthänl  und  in  Hraj  Rhakhä  herauszugeben,  die  nicht  nur  für 
die  Geschichte  der  neuindischen  Sprachen,  sondern  auch  für  die 
des  Sanskrit  wichtig  sind. 

Zum  leichteren  Verständnis  hat  Verfasser  in  den  folgenden 
Erzählungen  europäische  Interpunktion  verwendet  und  sinngetreue 
Übersetzungen  beigegeben.  Sie  enthalten  an  einigen  Stelleu 
Besserungen  der  in  meinem  oben  genannten  Buche  gegebenen 
Auszüge. 

1,  9 :  Der  Schakal,  sein  Weib  u  n  li  der  Löwe. 

Thali  des^'^  niai  Lasi  näinm^  van**,  tiu*  van*  visai  Bodhu 
uämni'''  syär^  aru  Podhl  nämoi*  syär'^nl  rahai.  sau  ek*  din* 
syäi*Dl  koin  ati  trsä  bhai.  tab*  syäi'^nl  pämni  pivai  kom  call. 
tab*  syät**  bolyau:  „bhadre,  kahäiu  jäf^  hau?"  tab*  un*  kahl: 
„mai  päninT  pivai  koin  jät*  haum".  tab''-  bhar^tär*  bolyau:  „akell 
kaisai  jät"'  yä  van*  maiV  terau  rüp*  des*  koü  pak*ri  le  jät* 
hai.  tä  tai  sarl  rahau.  me  teri  säth*  äüin."  tab*  ve  donuin 
eale.  mär*g*  jäte  tab*  syär*nl  büjhl^):  „aho  piy*,  tum*  mai 
ketok*  paräkram*  haiV"  tab*  syäi*  kahl:  „merai  gur*  kl  dal 
caust*  tau  ak*lä  hai;  aur*  tin*  som  säthi  yuddh*  sinigh*  pratini 
na  jatyau^j  hflni".  aisai  väl*  kar*l*  ek*  taläv*  äyau.  tab*  un* 
taräv*  meni  ek*  sinigh*  baithyau  desyau.  tab*  syär*  kahl:  „figai 
tau  sini":h*  baithvau  hail"   tab*  svär*ui  boli:  „simgh*  teni  laräi  kari 


')  Hs.  chüjhi. 

*)  Die  Lesart  iit  unsicher.  Die  Handschrift  hat  jatyai,  an  das  ein  i 
so  angehängt  ist,  daß  der  obere  i-Bogen  die  beiden  ai-Striche  con  unteti  nach 
oben  durchzieht.  Es  ist  auch  mi)yli<-h,  daß  jatyi  gemeint,  also  das  t  getilgt 
sein  soll.     Jedenfalls  liegt  ein  .Aquivaletit  von  Hindi  jity"  vor. 
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märi  lehn!"  tab*  svär*  kahl:  „mai  to  sum  kahl  thi.  so  päi*  pan. 
pai  ab*  taa  meri  gämd*  phät^hai.''  tab^  syjir^nT  boll:  „tum  pai 
gnru  kl  dal  caust^  mit*  hai.  tau  yä  simgh*  kom  kaisai  bhay* 
mäm  nat*  hau?  nisamk*  calau!"  tab*  syär*  kahl:  „merl  tau 
mat*  hü  call  jät*'  hai."  tab*  un*  kahl:  „kaisai  call  jät*^  hai?" 
tab*  syär^  kahl:  „batrlsau  ek*  säth*  hi  call,  tä  pTchai,  desan. 
havai')  cyär^  jät*  hai.  hivai  doya  jät*  hai.  havai  ek*  jät*  hai. 
ab*  tau  ek*  hl  rahl  hai."  tab*  syär^nl  boll:  „jau  ek*  mat*  hai. 
tau  sab*  vät*  hai.  nlt*  mai  kahl  hai:  jck*  matai  to  gadh*  lljat* 
hai.  ek*  matai  to  gadh*  bhagäy*  det*  hai.  tä  tai  tum*  calau! 
pämni  plyai!"  tab*  syär*  bolyau:  ,.merl  tau  mati  ek*  hü  gai." 
aisai  kahi  bhümi  pari  baith*  gayau.  tab*  syär*m  boll:  ..bhar*tär*, 
daran  jin*!  mere  pTchai  pTchai  calyauäv*!"  tab*  syär*  pichai  calyau 
2  ävai.  syär*ni  vicärj^au:  „dar*  pai  g*yäni  dar*  bhäjai."  tab* 
aisau  jämni  simgh*  kl  disi  cale.  tab*  simgh*  io*  kom  ävat* 
jämni  vicäri:  „mem  bhügau  hum;  mo  kom  bhas*  äui  railyau.  nit* 
mai  kahl  hai:  «jau  jogesvar*  hai.  bhisyä  nänihi  karat*  hai.  Tan* 
visai  akele  rahat*  hai».  tin*  hüm  kom  karmm*jog*  tai  bahut* 
sevai  kom  ämui  milat*  hai.  tä  tai  mo  kaum  bethai  hi  kom  bhas* 
äni  milyau  hai.  pai  yah*  tau  mohi  pai  ämvat*  hai;  na  jämniyai. 
kanmn*  käran*  hai.  tä  taim  mai  in*  kom  plchem  märumgau." 
aisai  mai  syär*ni  syär*  simgh*  kom  ämni  damdaut*  karl;  arn 
8yär*nl  kahat*  bhal:  „aho  van*  ke  räjä,  hamärau  ek*  3hag*rau 
niverau!"  tab*  simgh*  kahl:  „kaisau  jhag*rau  hai?  mo  pai  kahani" 
tab*  8yär*Di  kahyau:  „yau  mero  bhar*tär*  hai.  ab*  merai  aru 
in*  kai  vanat*  nämhl  hai.  ab*  in*  tai  dür*  rahl  cähal*  hau.  so 
in*  ke  nr*j*  kari  merai  3  putr*  bhae  hai.  ab*  yau  jämnat*^) 
hai:  «doy*  hflni  lehOm  .  aru  hüm  jämnat*  hüm:  «doy*  hüm 
lehüm.»  tä  tai  tum*  hamäre  räjä  hau.  tumäri  däy*  ävai.  tyaum 
ham*  kom  putr*  baihac*  dyau!''  tab*  mat*mamd*  simgh*  jämol: 
doy*  tau  e,  aru  tin*  hvem.  e  päriicom  märoni,  tau  mau  nai  ketek* 
din*  naclt*  rahüm.'"  tab*  simgh*  aisl  vicärikai  kahl:  „bhall  vät* 
hai.  ve  bälak*  kahäm  hai?"  tab*  syär*ni  boll:  „hamärau  ghar*  tau 
päs*  hl  hai.  pai  tum*  koni  hajär*  pimd*  hvaihai.  pai  ap*ne 
sevag*  jämni  uhäm  lagi  caliyem."    tab*  simgh*  nhäni  tai  uthyan. 


•)  Äs.  hamai. 
")  Äs.  jämn''. 
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tab*  syär**ni  kahl:  „tum'"'  calau!  paiiini  iMyaf*  hau')."  pichai 
uhäm  tai  tluum  cale.  tab'"'  syär"  ke  ghar''  päs*  ayau.  tab* 
syär^ni  luinis*  kari  syär"'  tai  kahl:  ,jähau!  ghar*  tai  bälak*"'  ie 
ävau!''  tab"  syär»*  tau  gliai*  mai  yAy^  baitho.  gharl  doy*  vatit* 
bhal.  tab"'  sinigh**  kahl:  .»ajoiii  kyom  äe  iiämhiV  haraarai  bahut* 
känini*  hai.''  tab"'  syai^ni  boll:  „yau  inahä  iiibar*  hai.  jäinnat* 
hai:  «niaiiii  tTnuiii  hi  rä^om».  tä  tem  tunih*^  ägyä  karau,  tau  mai 
pak^ri  lyäüm."  tab"-  sinigh**  kahl:  ,,jahri!  veg*  lyäv'*'!''  tab* 
8yär"nl  hü  ap^'ne  ghar*  jäy*  baithl.  ketik^  vär^^  pichai  simgh* 
kahl:  „ävat*  kähe  nämhi?"  tab*  syär^nT  ghai*  vi§ai  baithl  boli: 
„ab*  taa  yau  mere  kahai  mai  bhayau.  tum*^  jävau!  tumhärai 
koü  k.ämm*  hai."     tab*  simgh*  kahl: 

dohä:  jau  kokari  kaum'-j  chäindikai 

äsä  dhärai  äs"', 

ja  kaum  räsai  ränmi^  jü, 

so  phir*  jäy*  niräs*".     1. 
iti  kathä. 

n,  1:  Bestrafter  Barbier  (p.  55). 
pür^b*  des*  mem  Patina  uänim*  nagar*.  tahäm  Hem*  Dämm* 
8äti  rahai.  tä  kai  äj^au  gayao  sädhu  cugan  päni  pävai.  tab*  ek* 
sameni  sädh*  ämu*  cugau  mämgyau.  tab*  sätT  sädh*  uai  äsls^nä") 
dai.  baisäiiin*  kai  ghar**  bhitar*  jäy*  pat*ui  som  kahyaa:  „sädh* 
äyan  hai;  kachu  rasoi  tayär*  haiV"  tab*  stri  kahai:  „tayär*  to 
nämhi;  nai  vanäl  hvaihai."  tab*  sätl  kahl:  „veg*  karau!  sädhu 
bhü§o  hai."  tab*  stri  boli:  „imdhau*  hai  nämhi.  kähi  tai*)  iyävau!" 
tab*  säti  imdhau*  kom  gayau.  vicär*  kiyau:  „van*  visem  kab* 
je  huni  aihnm?  tä  tai  ihäm  hi  tai  dhümdh*  lljiyai!"  tab*  phirat* 
ek*  Devi  ko  äsram*  puränau  desi  gosan*  lägau.  tab*  Devi  boli: 
„kau"")  haiV"  tab*  un*  kahi:  „mem  säti  hüm;  sädh*  ki  rasol 
uimat*  inidhan*  lehüm."  tab*  Devi  vä  kom")  pürv*  sukrt*  dharm* 
jämn*    sanitust*    bhal    aru    kahyau:    „jäh*!      äju    pachem    terein 


•)  So  Hs.  statt  hanni. 

*)  Hs.  kau. 

')  Us.  äsäs''uä. 

*)  Lies  kahi  tai  {=  H.  kahiiu  tem):' 

s)  Hs.  ke. 

«)  Lies  ko  oder  kai? 


44  Johannes  Hertel 

iradhan^    ki    bhfiri    sadä    äy^hai."     säti    ap^ne   hi  ghar*  sali*)  hi 
äyau.     tab*    gharäm    amn*    dese,    tau  Devi  kai  jog*  taim  gharai 
imdhan*''  bahüt*  dharyau  hai.    strl  rasoi  tayär*"'  karl  hai.    tä  taim 
sädhü  jimäyau.    vidä  kiyai.    aru  imdhan*  kl  vät*  jyuu»  tbi,  tyum 
astri    snin    kahl,     aisi    mem    säti  kai  pas^'^värai  Chüdhar^  Dämm* 
näi  rabai.    sou  vä  näi  kl  stri  aru  säti  ki  stri  ati  mitr*^.    tab^  säti 
ki  stri  imdhau^  ki  vät*  näin^  som  kahi.     tä  taim  ni*)^) 
dohä:  pat^ui  som  kahiyem  nabi 
gapf^  väta  kar*"-  tnel'^; 
jyom  pheiem  tai  jag^  mämhi, 
tyom  jal*  par^  biimdak*')  tel*.     1. 
rät*:    tä   tem   gupt*    vät^  s*tri  soiii  na  kahiyem.     tab^  ägai 
näyan^    näi    sau    sab*    vät*    säti  ki  kahi,    aru  kahyau:  ,,tum*  hl 
Devi  kai  thän*  ja  imdhan*  sosau!    tyom  äp^ne  hflm  Devl  imdhan* 
pahucäi  dai."    tab*  näi  matimamd*  s^trl  kai  kahai  Devi  ko  thän* 
sosan*  lägau.     tab*  Devi  boii:   „kau  hai?"     tab*  nn^  kahl:  „mal 
näi;    Chüdhar*    merä    nämm*  hai.     tum*  säti  kai  imdhan*  paha- 
cävat**)  hau.    taisem  mere  hü  poh^eävau!"    tab*  Devi  uth*  lägi. 
dhar*ti  par*  pat*kj'au.     acet*  hvai  paryau.    tab*  nagar*  ke  lok* 
vä    kom   jämn*    jhoii    mem    ghäl*    ghare    pohacäyau.     tab*   devi 
vanäyak*  sri  Devi  ji  pratem  ghani  vin*ti  kari.    tab*  Devi  ji  boii: 
,,yä    kom   jo    chorüm,    yä  Hern*    säti   kai  sadä  nity*  imdhiin*  ki 
bhärT  ämni  puh^eävai.    nämhi,  tau  chorum  nämhi,  jiyäm  märlhüm." 
näi  arü  näin*  imdh^ni  ki  bhäri  deni  äd*ri  äre  kari,  jab*  choryau.  — 
iti  kathä. 

III,  4:  König  und  Affe  (p.  56). 
Sävamtl  nämm*  nagar*.  tahäm  koni  Gambhir*  nämiuai  räjä. 
tin*  kähü  vädigar*  pai  värnnar*  mol*  dekai  liyau.  so  vä  vämnar* 
kaum  aisai  sisäyau,  jü  sabhä  mai  nämgi  tar^vär*  häth*  me  lekai 
räjä  kai  päs"^  nity*  thädhau  rabai.  jab*  räjä  ki  kähüm  pari 
kudist*  jämnai,  tab*  vä  kaum  sir*  tar^vär*  tem  ched*  därai.  tä 
tai  räjä  vä  som  mayä  kar*  sonä  ke  rat*n*  jadat*  alanikär* 
pahiräe.     aisai  rahat*  ek*  diu*  räjä  sar^bat*  piyan.     tin*  kom") 

')  (l.  i.  Gujaräti  kiiäli  „ieer". 

')  Abkürzung  für  nit*  mai  kahl  hai. 

')  Äs.  chümdak^ 

*)  In  der  Hs.  aus  pahucävaut*  korr. 

^)  Lies  kan? 
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cliiiiitau ')  vas"!!""!  Uai  lägau.  so  sabha  nieiu  äinn"  baithai"). 
tab"  vä  sar"bat'*  ke  s^vad*  kau*)  ek'*'  niasi  ainii'*  vas'^ti*  pari 
baithi.  sau  räjä  vä  koin  vär"'  2  udavai;  bhi  änini  baithai.  tab"' 
räjä  ä§«te^  hol  niäsi  pari  kudist'*  kari.  tab"  väinuar'*  jainni,  jfi 
rajä  ki  kudist*'  niäsl  par*  hai.  tab*  vainnar'^  daur"  vä  iiiAsi  koiii 
tar^vär**  vähi.  so  räjä  ke  doy'^  tük"  kari  därai.  tä  tai  kahi  hai: 
agyänini  ki  prit"  tai  jiv"  kau  jyämii'^  hauy''hai.  —  iti  kathä. 

111,  5  e:  Geh  mit  keinem  Hiise wicht  (p.  56). 
ek*  dust'i  mauus"  mär*g"  mein  calyau  jat"  hau.  tahärn  ägai 
jät"  ek"  sädh''  kai  iat-ban''  liyeni  sojihi  calyau  jät'^  hau.  sau  tin* 
80111  du.st"  äiiin"  milyau.  tab"  dusf'  kahl:  ,,bhäi,  ämp'^ni  doü  säth*'' 
calej*hai;  utävare  jinui"  caiau!''  ab"  aisai  donuiii  eale  jäte  ek** 
pataihui'*  ghlu  kau  kul^'rau  bharyau  sir'''  liyai  in*"-  teiii  äiiin'^  miii 
aru  kahl:  ,,aho.  tum"  kahäin  koin  jät"  hauV"  tab"  sophi  kahl: 
„harn"  Guj"rät"  koni  j-ät"  hai-'.  tab"  patailan"  kahl:  „mo  hl 
koiu  ap"nem  säth"  kari  le  calau!"  tab*  sophi  kahl:  „iiisamk^  som 
äv*;  hamärau  kahä  vig"rat"  haiV"  ab"  aisai  cale.  räti  par*"-  tai 
uagar*  mai  gae.  tab"  räti  jämne  kahii  kät"")  mein  ut"rai.  sns" 
som  soe.  aisai  rati  arddh"  ke  samai  dust"  iithikai  patailau"  kau 
u  ghT  §äyau.  aru  thorau  so  laikai  sophi  kern ')  mus"  kein  'J  lagäyau. 
aru  soy"  rahyau.  aisai  prät"  bhaye  patailan"  jägl.  sau  desai, 
tau  kul"rä  mai  ghi  nämhi.  aru  sophi  kai  häth"  kern')  aru  mus" 
kein")  ghiv"  lägau  hai.  tab"  patailan"  pukär"  uthl.  tab"  it"nai 
mai  kot"vär"  ke  sevag"  dori  äe.  tab"  patailau"  kahl:  „mero 
ghi  iu"  sophi  khäyau  hai.  desau!  yä  kai  häth"  muiiih"  kai  ghiv" 
läge  hai."  tab"  ve  sevag"  sophi  koni  pakar'kai  bohat"  märyau. 
pichai  le  jäy"  rok"  räsyau.  —  iti  kathä. 

HI,  8:    Kuh   und  Löwe  (p.  56). 
ek"    samai    ek"  gaü  ap"ne  var"g"  tai  vichar"  Jam"i)äm  kai 
tir"    päniui    pivai    kom    gal    huiiitl.     so    tahäni    haryau  trin"  dcsi 

')  Hs.  chomtau,  zu  clidmtau  ko)r.     Vielleicht  ist  lionidaii,  '/.  /.  Ijumdau 
„Tropfen"  zu  lesen. 
•)  Hg.  Ta9"tü. 
»)  Hs.  bethem. 
')  Lies  kom  odet-  kaum. 
*)   Vyl.  Hindi  uktänä  ,,to  be  irrilated". 
')  d.  i.  ghät". 
')  d.  i.  ke. 
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ear^vai  kom  lägi.  aisai  carat*  räti  äl  jämn*  sur^t*  kari  ap^nai 
ghar*  kom  call,  tahäip  ävat^  paidä  mai  ek^  simgh*  milyan. 
tin*  gaü  snm  kahl:  „ahe,  mem  to  ähär*  pldat^  hom.  to  posem 
hanm')."  tab*  gaü  man*  maim  vicäran*  lägl:  „mem  äja  yä  dust* 
ke  pämnai  kahäm  tai  pari?  yo  mo  kom  chärai  nämhi.  tau  mai 
mero  sat^dbarm*  na  gamäüm.  tä  tai  kahl  hai: 
doha:  dharm*  klyäm  dhan**  sampajai, 

dharm*  klyäm  sus*  thäy*; 

hom  balihäri  sädh^vä 

sag'^lem  dharm®  karay*.  1. 
vät*:  tä  tai  mar^nau  tau  hai  hl.  param  deh*  samkalp^kai") 
mariyai,  to  yukt*  hai."  tab*  aisau  vicär^kai  gaü  simgh*  som 
kahl:  „aho,  äv*!  mero  bhasan*  karau!  tum*  bhüsai  hau.  tä  tai 
yau  grhi  kau  dharm*  hai,  jü  bhüsai  kaum  posai.  tä  kau  mahäpuny* 
hai.  param  merl  ek*  tum*  som  viu^tl  hai."  tab*  siingh*  kahl: 
„kahau!"  tab*  gaü  bolT:  „mere  ghai*  vach^ro  hai.  sau  choto  hai. 
trin*  nämhl  §ät*  hai.  düdh*  hl  piyat*  hai.  tä  tai  vo  bhüsau 
hvau  hvaihai.  so  me  vä  kom  ap*naum  düdh*  päy^kai  äüm. 
näm,  tau  yau  düdh*  vrithä  yau^)  hl  jäy^gau,  jaisai  van*  ke  rnmkh* 
kau  phfll*  vrthä  jäy*.  tä  tai  jo  vas*t*  kähu  kai  kärij*  ävai,  so 
bhalT."  tab*  simgh*  kahi:  „tai  niki  vicärl.  param  tai  na  ävai, 
tä  kau  komn*  vicär*?"  tab*  gaü  kahl:  „meri  to  som  sarv*thä 
väcä  hai:  ..jo  näy*haum,  tau  Kumbhi  nar*k*  mem  parihom."  tab* 
simgh*  kl  ägyä  päy*  gaü  dori  ekai  säs*  ap^ne  ghar*  äy*  vach*rai 
som  kahl:  „äv*,  putr*!  düdh*  pl  lehn!"  tab*  vach*rai  mätä  kaum 
aimsl  parai  desi  mätä  som  kahl:  „äju  tarai*)  kaisau  vicär*  hai? 
mo  kom  kahi!  näm,  tau  mai  düdh*  cosom  nahi."  tab*  vacharem 
ko  §arau  hath*  jämn*  gaü  päch*ll  sab*  vät*  kahl,  aru  kahl: 
„putr*,  tem  veg*  caus*  lehn!  mo  kom  simgh*  paijämnau  hai." 
tab*  vach*rä  kahl:  „mem  to  aisau  väcä  kau  bädhau,  düdh*  näm 
causom.  mem  hü  teri  säth*  aihüm.  näm,  tau  tairai  (Jus**)  kari 
jly*vai  kom®)   nämhi.     yä  tai  kahl  hai:    „yo    sarlr*    anity*    kähfi 

')  Lies  bhosai  haum?  Oder  bhasihaum  (d.  i.  bhaksihaum)? 

')  Hs.  Bamkap''kai. 

')  d.  i.  yanm. 

*)  Lies  terai  oder  tairai.' 

»)  So  die  Ss. 

')  Lies  jiy'vihom,  d.  i.  jivihanm.? 
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ke  arth*  iivai.  to  bhalo  hai.  param  yau  hi  vyarth*  jäyai,  tä  mai 
koinn"'  guu*  hai?-'  ab**  aisaini')  vicär®  gaü  aru  vach^rä  doüum 
sinigh'*  pai  gae,  aru  kahi:  ..äv'',  siaigh*!  tai  bhusau  hai.  ham* 
koni  sähu!  ap*ni  deh^  daikai  äg^lai  kau  kär^j**  sudbär^vau,  yo 
grhi  kau  dharra*  hai.     tä  tai  kahl  hai: 

dohä:  käj*  viräninau  sädh'*  hl'') 

je  sat^pur^s"*  sadhir^'; 

kahat'''  sabe  Har^chanid^  kau: 

bharyau  nie*  ghari  nir**".  1. 
Tat*:  tab*  aisl  vät*  suiii  siingh*  kahl:  „ahe,  gaü!  tum*  dhan* 
hau,  jü  äp*nl  deh*  chodi  nik*  chül**)  räsT,  pai  sat*  dharm*  na 
chodyau.  ab*  jfihu!  tai  tanni  meri  bhag*nl  hai,  am  yau  mero 
bhämj*  hai.  ab*  niem  tum*  kom  na  semhom."  tab*  gaü  vach*ro 
donum  kusal*  som  jay*  päi  ap*nem  ghar*  äe.  —  iti  kathä. 

IV,  3 :  Hahn,  G  a  r  u  d  a  und  Y  a  m  a  (p.  56). 
ek*  kük*rai  am  Gamd*  niähomämhi  mitral,  sau  ek*  samai 
donum  aus*  som  baithe  kathä  kar*  humte^),  jab*  Yam*lok*  tem 
kähü  kom  leinn*  kern  Yam*  nikare.  so  in*  kuk*rä  kaum  des*kai 
hasai.  tab*  Garud*  vicäri:  „e  Yam*  ham*  kau*)  des*kai  hasai.  sau 
kahä?  tau  jäiuulyat*  hai.  meri  tau  maut*  na  hai.  amar*  hom.  to  in* 
mere  mitr*  kom  desi  hase.  tau  in*  kai  koü  mot*  kau  vicär* 
hai.  tä  tai  mo  säriso")  yä  ke  mitr*  jo  jat*n*  karlyai,  tau  niki 
hai.  ab*  aisau  jat*n*  kämm,  jau  Jam*  kukara')  hl  päy*  sakai 
nahi."  tab*  aisau  vicär*  kari  Gurud*  kükadä  koiu  uthfiy*  Sumer*- 
gir*  par*bat*  tin*  guphä  mai  ie  jäy*  dharyau.  ädi  6ilä  dekai 
äp*hl  jahän.i  kau  tahäm  ämn*  baithau.  tab*  aisai  mai  behnm  Jam* 
phir*  ämn*  nikare.  so  Gnrud*  kum  akelau  baitho  desi  Jam* 
bhi  hase.  tab*  Gurud*  man*  mai  vieärl:  ,,jü  e  Yam*  jäte  hi 
hase  am  äv*te  hl  hase,  so  käran*  kahaV-'  jab*  Gurud*  Yam* 
kom    püchat*  bhayan:    ,.aho,  Yam*!    tam*  ham*  koiii  desi  hase; 


')  Ss.  ai. 

•)  Lies  hai(m)? 

«)  Lies  hol"? 

')  Es.  hnte. 

'j  Lies  koin  oder  kanm. 

•)  Lies  särisai  oder  särise? 

')  In  der  JBs.  aus  samkara  korr. 
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tä  kau  niohi  vicäi^  kahani"  tab*  Yam^  kahl:  „jab**  harn*  vidä 
bhae,  tab*  tumäre  raitr^  kük^dä  kau  jTy^  lenin^  kum  Sumer^  kl 
guphä  visai  aur^  manij.är^rüpi  Jam^  kom  vidä  karyau  haum.  so 
hani*  kük^^dä  kom  tumärai  päs^  yahäm  baitho  desikai  sri  Par*- 
niesui*  kl  lllä  kom  hasat^  bhae,  jü:  «kabam  Sumer^  kl  guphä, 
aru  kahäm  yau  kiik^dä!  so  ab*  kaisai  jog*  milai?  Sumer*  kai 
aru  in*  kük^dä  kai  vic*  läs^  jojan*  amtar*  hai».  sau  tab*  tau 
aisai  vicär*kai  hasai  the."  —  „ab*  hase;  so  kärau*  kaumn*?"  — 
Jam*  kahai:  „aur*  tum*  rinäni  düjau  aisau  sak*t*vamt*  kaumu*, 
jü  kük*dä  kom  uhäm  le  jäy*  räsai.  sau  te  le  jäy*  räsyau.  tä 
tai  jämnl,  jü  sri  Par*raesur*  kl  lllä  var*ul  ua  jät*.  tä  tai  hase. 
so  desau!  un*  kük*dai  kom  mamjär*  Jam*  märyau  hai."  tab* 
Gurud*  jäy*  desai:  tau  märyau  paryau  hai.  —  iti  kathä. 

IV,  5:  Der  nützliche  Feind  (p.  57). 
cyär*  van*k*putr*  mili  par*des*  dhan^  kamävan*  het*  gae. 
so  dhan*  ghanau  kamäyau.  susI  bhae.  ab*  ap*nai  des*  äy^vai 
kl  sur**!*  bhai.  tab*  nuäm  cyärom  vicäryau:  „yo  dhan*  kaisai 
kari  nivähiyai?"  tab*  ap*ni  mati  ke  anusärai  mumh*gä  mol* 
kä  mämnak*  hlrä  dhau*  dekai  mol*  llyä  aru  vicärl:  „in*  kom 
pet*  raai  räsiyai,  tau  bhah;  parai  niv*')  daihai."  tab*  ve  cyärom 
van*  raem  jäy*  ekem  nimb*  ke  rüm.s*  tarai  baith*  vah*  dhan* 
udar*  mai  utäryau,  aru  calat*  bhae.  ab*  aisai  mai  ek*  dust* 
vä  nImb*  par*  päinn*  kai  het*  cadhyau  hutau;  tin*  yau  vani- 
k*putr*ni  kau  caritr*  sab*  desyau,  aru  vicäri:  „yau  dhan*  un* 
kom-)  märikai  melehu.-'  tab*  vah*  dust*  pichai  tai  äy*  vani- 
k*putr*ni  ke  samg*  bhayau.  aisai  calat*  räti  kaum  ekai  gämvaim 
äinn*  ut*rai.  so  ve  pämcom  hi  ek*  thaur*  soe.  tab*  vanik*patr* 
cyärom  anyo  any*  vicärT,'jü:  „äpan*  mai  kähü  ke  le  jamn*  kom 
koü  dhan*  tau  na  hai;  to  fl  pauhar  2  ki  ian*-janau  cauki  dai, 
tau  bhall  hai."  tab*  aisai  hi  karyau.  ab*  cale  2  bahut*  dür* 
äe.  param  dust*  kau  däv*  na  lägau.  tab*  ek*  din*  paidä  raai 
äv*tu  un*  pämcom  kom  caur*  uthe.  so  nerai  ämn*  desai,  tau 
unäm  päs*  kachu  nämhl.  tab*  kahl:  ,.e  bhale  rativanit*  desat* 
hai,   aru  in*  pai  dhan*  kachu  na  nikarj'au.     tä  tai  jämniyat*  hai, 


■)  (l.  i.  navi  „nicht". 

')  Hs.  dhan''kaun''koin,  kau  durch  Schreiberweiß  nachträglich  getilgt. 
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iuäni  dhau*  udar"  inai  räsyau  hai.  so  inan"*  kau  udar^  phär* 
desau."*  tab*  dust*  jauiüyau:  „ab*  in"'  kai  sätli**  ineri  hl  mot* 
äl  he."  tab*  dnst*  aisl  jämn*  ubäiu  tai  bhägau.  tä  tai  cor* 
jämnyau:  „yo  bhägau  hai;  to  yä  ke  pet*  maini  na  saindeh*  mfil'' 
hai."  tab*  cauräm  dor*  vü  koin  märyäu  aru  udar*^  phäryau.  so 
kachu  nikaryau  nämhi.  tab*  caur**  jäniüi:  „in*  kanai  kachu 
Däiphi.  vrthä  käbe  kom  märau?"  tab*  ynm  jäni  cyaruni  kum 
ehor*  dae.     gharäni  äe. 

I,  9.  Der  Schakal,  sein  Weib  und  der  Löwe. 

Im  Lande  Thal!  befindet  sich  ein  Wald,  welcher  Lakhi  heißt, 
und  in  dem  Walde  wohnten  ein  Schakal  namens  Budhu  und  ein 
Schakalsweib  namens  PodhI.  Eines  Tages  nun  kam  über  das 
Schakalsweib  ein  großer  Durst.  Da  machte  es  sich  auf,  um 
Wasser  zu  trinken.  Der  Schakal  aber  sagte  zu  ihm:  „Wohin 
wollt  Ihr  gehen,  meine  Holde?"  Sie  entgegnete:  „Ich  will  Wasser 
trinken  gehen."  Da  sagte  ihr  Gemahl:  „Wie  kannst  du  mutter- 
seelenallein in  diesem  Walde  gehen?  Wenn  irgendeiner  deine 
Schönheit  sieht,  so  hält  er  dich  an  und  entführt  dich.  Bleib' 
mir  also  treu;  ich  geh  mit  dir!" 

Drauf  machten  sich  die  beiden  auf  den  Weg.  Unterwegs 
aber  fragte  die  Schakalin:  „Wieviel  Kräfte  stecken  in  dir,  Ge- 
liebter?" Da  sagte  der  Schakal:  „In  mir  stecken  nur  die  64  Listen 
meines  Lehrers!  Mit  diesen  aber  bin  ich  selbst  in  60  Kämpfen 
mit  dem  Löwen  unüberwindlich." 

Während  sie  so  redeten,  kamen  sie  an  einen  Teich;  in  diesem 
Teich  aber  sahen  sie  einen  Löwen  sitzen.  Da  sagte  der  Schakal: 
„Da  vorn  sitzt  doch  ein  Löwe!"  Die  Schakalin  sprach:  „So  kämpfe 
doch  mit  ihm  und  töte  ihn!"  Der  Schakal  entgegnete:  „Was  ich 
mit  dir  geredet  hatte,  damit  ist's  jetzt  vorbei!  Jetzt  aber  wird 
mir  gleich  der  Hintre  platzen')."  Die  Schakalin  sagte:  „Du  hast 
doch  deines  Lehrers  Listen,  64  an  der  Zahl!  Wie  kann  dich  da 
vor  diesem  Löwen  Furcht  bedrücken?  Geh'  nur  zu  und  fürchte 
dich  nicht."  Der  Schakal  erwiderte:  „Auch  meine  Listen  machen 
sich  davon."  Sie  sprach:  „Wie  machen  sie  sich  denn  davon?" 
Der  Schakal   sagte:    „32  sind  auf  einmal  weg;   und  hinter  ihnen 


')  Sprichwörtlich  zum  Ausdruck  großer  Furcht. 

Feslscbrllt  Kuhn. 
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drein,  sieh  nur,  gehen  jetzt  vier;  jetzt  gehen  wieder  zwei,  und  jetzt 
geht  eine;  und  jetzt  ist  nur  noch  eine  übrig."  Die  Sehakaliu  meinte: 
„Hast  du  noch  eine  List,  so  ist  ja  alles  da.  In  der  Kingheitslehre 
heißt  es:  „Mit  einer  List  läßt  sich  eine  Festung  nehmen;  mit 
einer  List  kann  man  eine  Festung  retten."  Drum  geh  nur  zu 
und  laß  uns  Wasser  trinken')!''  Da  sagte  der  Schakal:  ,,Auch 
meine  letzte  List  ist  jetzt  dahin."  Sprach's  und  setzte  sich  auf 
die  Erde  nieder. 

Da  sagte  die  Schakalin:  „Fürchte  dich  nicht,  Gemahl!  Komm' 
nur,  und  geh  mir  immer  nach!"  Da  ging  der  Schakal  mit,  immer 
hinter  ihr  drein. 

Die  Schakalin  dachte:  „Geht  man  auf  die  Gefahr  zu,  so 
flieht  die  Gefahr'')."  In  dieser  Erkenntnis  ging  sie  auf  den  Löwen 
los.  Als  der  Löwe  merkte,  daß  sie  kam,  dachte  er:  „Ich  bin 
hungrig:  da  stellt  sich  auch  schon  die  Speise  ein.  In  der  Klug- 
heitslehre heißt  es:  ,Wer  den  Yoga  beherrscht,  geht  nicht  betteln. 
Einsam  bleibt  er  im  Walde.'  Weil  ich  nun  den  Karmayöga 
[=  fromme  Werke]  übe,  kommt  viel  zu  mir,  was  ich  verzehren  kann. 
Darum  hat  sich  eben  bei  mir,  obwohl  ich  sitzen  geblieben  bin, 
die  Speise  eingestellt.  In  welcher  Absicht  aber  jene  zu  mir  kommt, 
das  weiß  ich  nicht.     Darum  will  ich  sie  hernach  erst  töten." 

Inzwischen  waren  des  Schakals  Weib  und  er  selbst  vor  den 
Löwen  getreten  und  fielen  vor  ihm  nieder.  Die  Schakalin  aber 
hub  au  und  sprach:  „Vernimm,  o  König  des  Waldes,  und  ent- 
scheide einen  Streitfall  zwischen  uns!"  Der  Löwe  sagte:  „Was 
ist  das  für  ein  Streit?  Tragt  ihn  mir  vor!"  Die  Schakalin  sprach: 
„Dieser  ist  mein  Gemahl.  Nun  aber  treten  keineswegs  er  und 
ich  mit  ergebener  Bitte  vor  Euch;  drum  ist  er  jetzt  fern  geblieben 
und  hat  sich  auf  die  Lauer  gelegt.  Aus  seinem  Samen  nämlich 
sind  mir  drei  Söhne  entsprossen.  Nun  meint  er:  .Davon  will  ich 
zwei  haben.'  Ich  aber  meine:  ,Ich  will  zwei  davon  haben.' 
Nun  seid  Ihr  unser  König.    Da  Weisheit  Euch  erleuchtet,  so  teilt 


^)  plyai  ist  verschiedeoer  Deutung  fähig:  1)  3.  sg.  aor.  pass.;  2)  1.  plnr. 
imperat.  (statt  piyahn)-,  3)  obliquus  des  ptc.  pf.  statt  plyai  kaum.  In  jedem 
der  drei  möglichen  Fälle  bleibt  der  Sinn  derselbe. 

')  Dieser  obliquus  auf  am  statt  auf  e  oder  ai  kommt  auch  in  0  vor. 
Ich  notiere  daraus:  pämni  vm"  ptyäm  (Läl:  j^äni  hin"  piye);  vinä  pänml 
piyäm;  kämm«  paryäm;  vinä  kahyäm;  läthi  liyäm;  sonänt  ke  sfär"  kari. 
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die  Söhne  unter  unsl"  Da  dachte  der  Löwe,  bei  dem  es  mit  der 
Klugheit  haperte:  „Das  sind  zwei,  und  jene')  sind  drei:  die  will 
ich  tüten  alle  fünf.  Dann  kann  ich  etliche  Tage  sorglos  leben." 
Nach  dieser  Überlegung  sagte  der  Löwe:  „Schön!  Wo  sind  diese 
Knaben?"  Die  Schakal  in  sprach:  .,Unser  Haus  steht  ganz  in  der 
Nähe.  Tausend  Mauenspenden  werdet  Ihr  erhalten'"').  Doch  ge- 
ruhet in  Erwägung,  daß  wir  Eure  Diener  sind,  bis  dorthin  zu 
gehen." 

Da  erhob  sich  der  Löwe  von  seinem  Platze.  Die  SchaUalin 
aber  sprach:  „Geht  nur  zu!  Ich  will  erst  Wasser  trinken!" 

Darauf  gingen  sie  alle  drei  von  dannen,  bis  sie  ans  Haus 
des  Schakals  kamen.  Die  Schakalin  aber  sagte  trliglieh  zum 
Schakal:  „Geht,  und  holet  die  Kinderchen  aus  dem  Hause!" 

Nun  ging  zunächst  der  Schakal  ins  Haus  und  setzte  sich 
drinnen  nieder.  Eine  halbe  Stunde  verging,  und  noch  eine*).  Da 
fragte  der  Löwe:  „Weshalb  kommt  er  noch  immer  nicht?  Auf 
Uns  ruhen  viele  Geschäfte!"  Die  Schakalin  sprach:  „Er  ist  ein 
ganz  verschlagener  Bursche  (?)  und  denkt:  ,Ich  will  sie  alle  drei 
behalten.'  Wenn  Ihr  also  befehlt,  so  will  ich  ihn  packen  und 
ihn  Euch  bringen."  Der  Löwe  sprach:  „Macht  schnell  und  bringt 
ihn!"  Nun  ging  auch  die  Schakalin  in  ihr  Haus  und  blieb  drinnen 
sitzen. 

Nach  einiger  Zeit  rief  der  Löwe:  „Warum  kommt  Ihr  nicht 
wieder?"  Die  Schakalin  aber  blieb  im  Hause  sitzen  und  rief: 
„Er  hat  sich  jetzt  meinem  Willen  gefügt.  Gehet  Ihr  nur  wieder; 
denn  auf  Euch  ruhen  allerlei  Geschäfte." 

Da  sagte  der  Löwe: 
(Strophe)  „Wer  eine  Petze ^)  entwischen  läßt  und  auf  eine 
Speise    hofft,    die  Gott   beschützt,    der  geht  hoff- 
nungslos von  dannen." 


')  hvem  steht  wohl  für  ve  oder  ist  darans  verderbt.  Oder  ist  zu  lesen 
ltcäin=va}uim  „dort".* 

')  Dies  soll  wohl  ein  viele  Söhne  verheißender  Segenswunsch  sein. 
Möglich  auch:  „Tausend  Bissen".  Dann  liegt  nur  Versprechen  einer  reich- 
lichen Mahlzeit  vor. 

')  Wörtlich:  „Zwei  yharl  vergingen".  1  i/Aari ('=  skt.  gA«f?J  =  24  Mi- 
nuten". 

*)  Verächtlich  mit  Bezua:  auf  den  weiblichen  Schakal. 

i* 
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II,  1:  Bestrafter  Barbier  (p.  55). 
Im  Ostlande  liegt  eine  Stadt  namens  Patnä.  In  dieser  wohnte 
ein  Zimmermann  namens  Hem.  Von  dem  erhielt  ein  Mönch,  der 
bei  ihm  aus  und  ein  ging,  Speise  und  Wasser.  Einst  kam  der 
Mönch  wieder  und  bat  um  Speise.  Der  Zimmermann  bewill- 
kommnete den  Mönch,  ging  ins  Haus,  um  ihm  einen  Sitz  zu  bereiten 
und  sagte  zu  seiner  Frau:  „Der  Mönch  ist  da;  hast  du  etwas  zum 
Essen  fertig?"  Seine  Frau  sagte:  „Fertig  hab'  ich  gerade  nichts; 
doch  bald  wird  frische  Speise  bereitet  sein."  Der  Zimmermann 
sprach:  ,.Mach'  schnell!  Der  Mönch  ist  hungrig.-'  Die  Frau  sagte: 
„Ich  hab'  kein  Feuerholz.  Hol'  mir  welches  irgend  woher!"  Da 
ging  der  Zimmermann  nach  Feuerholz  und  dachte:  „Wann  soll 
ich  wiederkommen,  wenn  ich  in  den  Wald  gehe?  Drum  ist  es 
besser,  ich  suche  mirs  hier  zusammen."  So  ging  er  denn  umher, 
gewahrte  ein  altes  Heiligtum  der  Devi  und  schickte  sich  an,  von 
ihm  Holz  abzubrechen.  Da  fragte  die  Göttin:  „Wer  bist  du?" 
Er  erwiderte:  „Ich  bin  ein  Zimmermann  und  will  mir  Holz  holen, 
um  einem  Mönch  das  Mahl  bereiten  zu  können."  Da  nun  die 
Göttin  erkannte,  daß  er  sich  durch  frühere')  Guttaten  religiöses 
Verdienst  erworben  hatte,  freute  sie  sich  und  sagte  zu  ihm:  „Geh 
nur!  Von  heute  ab  wird  eine  Tracht  Holz  stets  zu  dir  kommen." 
Der  Zimmermann  kehrte  leer  nach  Hause  zurück. 

Als  er  ins  Haus  trat  und  nachsah,  fand  er  darin  durch 
Fügung  der  Devi  eine  Menge  Holz  herbeigeschafft,  und  seine  Frau 
hatte  das  Mahl  bereitet.  Mit  diesem  ward  der  Mönch  gespeist 
und  verabschiedete  sich.  Der  Zimmermann  aber  erzahlte  seiner 
Frau,  wie  sich's  mit  dem  Feuerholz  verhielt. 

Nun  hatte  der  Zimmermann  einen  Barbier  zum  Nachbarn, 
welcher  Chüdhar  hieß.  Die  Frau  dieses  Barbiers  aber  und  die 
Zimmermannsfrau  waren  eng  befreundet.  So  kam  es,  daß  die 
Zimmermannsfi-au  der  Barbiersfrau  die  Geschichte  mit  dem  Feuer- 
holz erzählte.     Heißt's  doch  in  der  Klugheitslehre: 

(Strophe)  Seiner  Frau  soll  man  kein  Geheimnis  mitteilen, 
indem  man  sie  ins  Vertrauen  zieht.  Denn  von 
da  aus  verbreitet  es  sich  in  der  Welt,  wie  auf 
dem  Wasser  ein  Tröpfchen  Öl. 


')  d.  h.  in  einer  früheren  Existenz  getane. 
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(Prosa)  Deshalb  soll  mao  elneiii  Weibe  kein  Geheimnis  an- 
vertrauen. 

Darauf  erzählte  die  Barbiersfrau  dem  Barbier  die  ganze  Ge- 
schichte, die  der  Zimmermann  erlebt  hatte,  und  sprach:  „Gehet 
auch  Ihr  an  die  Stätte  Devis  und  brechet  Holz  davon  ab.  Dann 
wird  sie  auch  uns  das  Feuerholz  zukommen  lassen." 

Darauf  schickte  sich  der  Barbier,  einfältig,  wie  er  war,  auf 
Geheiß  seiner  Frau  an,  Devis  Stätte  abzubrechen.  Die  Göttin 
sagte:  ,,Wer  bist  duV"  Er  sagte:  „Ich  bin  ein  Barbier;  mein 
Name  ist  Chüdhar.  Ihr  sendet  beständig  dem  Zimmermann  Brenn- 
holz; so  bringet  es  mir  denn  ebenso!" 

Da  fuhr  die  Göttin  auf  und  schmetterte  ihn  auf  die  Erde; 
und  besinnungslos  fiel  er  nieder.  Ijeute  aus  der  Stadt,  welche 
ihn  erkannten,  steckten  ihn  in  einen  Sack  und  trugen  ihn  in  sein 
Haus.  Darauf  beteten  sie  inbrünstig  zu  der  heiligen  Devl,  der 
Göttin,  die  die  Hemmnisse  beseitigt,  und  die  Göttin  sprach:  „Soll 
ich  diesem  verzeihen,  so  muß  er  stets  und  immerdar  dem  Zimmer- 
mann Hem  seine  Tracht  Feuerholz  bringen.  Sonst  verzeihe  ich 
ihm  nicht,  sondern  werde  sein  Leben  vernichten." 

Und  als  ihm  verziehen  war,  ließen  es  sich  der  Barbier  und 
seine  Frau  gar  sehr  angelegen  sein,  die  Trachten  des  Feuerholzes 
zu  bringen. 

111,  4:  König  und  Affe  (p.  56). 

In  der  Stadt  Sävaiiitl  herrschte  ein  König  namens  Gambhir. 
Der  kaufte  einem  Musikanten  einen  Afifen  ab.  Diesen  Affen  nun 
ließ  er  so  abrichten,  daß  er  im  Thronsaale  immer  mit  bloßem 
Schwert  dem  König  zur  Seite  stand.  Wenn  er  merkte,  daß  der 
König  auf  jemand  einen  bösen  Blick  warf,  so  schlug  er  diesem 
das  Haupt  ab.  Dafür  ward  ihm  der  König  so  gnädig,  daß  er  ihm 
goldenes,  mit  Juwelen  besetztes  Geschmeide  anlegen  ließ. 

So  standen  die  Dinge,  als  der  König  eines  Tages  Zucker- 
wasser trank.  Von  diesem  fiel  ein  Tropfen  auf  seine  Kleidung. 
Dann  ging  der  König  in  den  Thronsaal  und  setzte  sich.  Der 
Geschmack  des  Zuckerwassers  lockte  eine  Fliege  an,  welche  sich 
auf  das  Gewand  niederließ.  Der  König  verscheuchte  sie  wieder 
und  wieder;  trotzdem  kam  sie  abermals  und  setzte  sich.  Da  ward 
der  König  zornig  und  warf  der  Fliege  einen  bösen  Blick  zu.    Der 
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Afife  aber  dachte:  „Ein  böser  Blick  des  Königs  ruht  auf  der  Fliege." 
Und  eiligst  schwang  er  auf  diese  sein  Schwert.  Dadurch  aber 
hieb  er  den  König  mitten  entzwei. 

Daher  heißt  es:  „Durch  eines  Toren  Liebe  wird  man  sein 
Leben  verlieren."  —  So  die  Erzählung. 

III,  5c:  Geh  mit  keinem  Bösewicht  (p.  56). 

Ein  böser  Mensch  ging  auf  dem  Wege  dahin.  Da  gewahrte 
er  einen  Guten,  der  vor  ihm  ging:  es  war  ein  Wanderer (?),  der 
gleichfalls  dahinging.  Diesem  gesellte  sich  der  Böse.  Der  Böse 
sagte:  „Bruder,  laß  uns  beide  zusammen  gehen!  Eile  nicht  so!" 
Während  nun  die  beiden  so  wanderten,  gesellte  sich  ihnen  noch 
ein  Bauer,  welcher  einen  mit  Schmelzbutter  gefüllten  Krug  auf 
dem  Kopfe  trug  und  sprach:  „Heda!  W^ohin  geht  ihr  denn?"  Der 
Wanderer  sagte:  „Wir  sind  auf  dem  Wege  nach  Gujarät."  Da 
sagte  der  Bauer:  „Nehmt  auch  mich  auf  eurem  Wege  mit!"  Der 
Wanderer  sagte:  „Komm'  unbesorgt!  Was  hättest  du  von  uns  zu 
befürchten  ?" 

So  gingen  sie  denn  zusammen.  Als  es  Nacht  ward,  kamen 
sie  in  eine  Stadt.  Da  sie  bedachten,  daß  es  Nacht  war,  rasteten 
sie  am  Kai  und  schliefen  gemächlich  ein.  Zur  Zeit  der  Mitternacht 
stand  der  Böse  auf  und  verzehrte  die  Schmelzbutter  des  Bauern. 
Ein  wenig  davon  aber  nahm  er  und  strich  es  dem  Wanderer  an 
den  Mund.  Dann  schlief  er  weiter.  Als  es  Morgen  wurde,  er- 
wachte der  Bauer;  und  als  er  zusah,  war  keine  Butter  mehr  in 
seinem  Topf:  dagegen  klebte  Butter  an  des  Wanderers  Hand  und 
Mund.  Da  sprang  der  Bauer  schreiend  auf.  Daraufhin  kamen 
die  Diener  des  Polizeimeisters  herbeigeeilt.  Der  Bauer  sagte: 
„Dieser  Wanderer  hat  meine  Butter  gegessen.  Sehet,  an  seiner 
Hand  und  an  seinem  Mund  klebt  Butter!" 

Da  nahmen  die  Diener  den  Wandersmann  fest  und  prügelten 
ihn  gehörig;  dann  aber  nahmen  sie  ihn  mit  und  setzten  ihn  ge- 
fangen. —  So  die  Erzählung. 

III,  8:  Kuh  und  Löwe  (p.  56). 
Eines  Tages    entfernte   sich    eine  Kuh   von  ihrer  Herde  und 
begab  sich  ans  Ufer  der  Jamnä,  um  Wasser  zu  trinken.     Als  sie 
dort  grünes  Gras  fand,   begann  sie,  es  abzuweiden.     Sie  weidete, 
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bis  sie  merkte,  daß  die  Nacht  hereinbrach,  bedachte  das  und  machte 
sich    auf    den  Heimweg.     Während  sie  dahinging,    traf  sie  unter- 
wegs einen  Löwen.    Dieser  sagte  zu  der  Kuh:  „Ki,  du  fällst  mir 
als  Speise  zu.     Ich   werde  dich  verzehren.'"     Da  begann  die  Kuh 
in  ihrem  Geiste  zu  Überlegen:  ..Wie  bin  ich  diesem  Bösewicht  in 
die  Hände  gefallen?     Der  läßt  mich  nicht  frei.    So  will  ich  mir 
denn    meine  Rechtlichkeit    nicht    rauben    lassen.     Heißt    es  doch: 
(Strophe)   Wenn  mau  rechtlich  handelt,  so  stellt  sieh  Keich- 
tum  ein;  wenn  man  rechtlich  handelt,  wird  man 
glücklich.      Wohlan!      Die    ganze    Kechtlichkcit 
erweist  man,  indem  man  Opfer  darbringt. 
(Prosa)  Nun    ist   der  Tod    unvermeidlich.     Also  ist  es  ange- 
bracht, wenn  ich  dadurch  sterbe,  daß  ich  meinen  Leib  verschenke." 
So  dachte  die  Kuh  und  sagte  zum  Löwen:  „Kommt  nur  und 
verzehret  mich!    Ihr  seid  hungrig.    Denn  darin  besteht  des  Haus- 
vaters Rechtlichkeit,    daß    er  Hungrige  speist.     Damit  gewinnt  er 
großes  religiöses  Verdienst.    Doch  richte  ich  an  Euch  eine  demütige 
Bitte."     Der  Löwe    sagte:    „Rede!"     Die  Kuh  sprach:    „Ich    habe 
zu  Hause  ein  Kalb.    Das  ist  noch  klein  und  kann  noch  kein  Gras 
fressen,    sondern    trinkt    nur  Milch.     Darum    wird  es  hungrig  ge- 
worden sein.    So  will  ich  es  denn  mit  meiner  Milch  tränken  und 
dann    wiederkommen.     Sonst    wird   diese  Milch  vergebens  ebenso 
dahingehen,    wie    die  Blüten   eines  Baumes,    der  im  Walde  steht. 
Nur  das  aber  ist  gut,  was  irgendeinen  Nutzen  stiftet.''    Da  sagte 
der  Löwe:  „Dein  Gedanke  ist  richtig.    Aber  du  wirst  nicht  wieder- 
kommen.    Wie    kann    ich    also    daran    denken  ?•'     Die    Kuh    ent- 
gegnete:   „Ich    gebe    dir  jedenfalls  mein  Wort:    Komme  ich  nicht 
wieder,  so  will  ich  in  die  Kumbhihölle  stürzen." 

Da  gab  der  Löwe  seine  Zu.stimmung,  und  die  Kuh  lief  in 
einem  Atem  nach  ihrem  Hause  und  sagte  zu  ihrem  Kalb:  „Komm' 
her,  mein  Sohn,  und  trinke  deine  Milch!"  Als  aber  das  Kalb 
seine  Mutter  so  von  ferne  sah,  sagte  es  zu  ihr:  „Was  hast  du 
heut  für  Sorgen?  Sag  mir's,  oder  ich  sauge  die  Milch  nicht."  Da 
die  Kuh  nun  sah,  daß  der  Eigensinn  des  Kalbes  echt  war,  erzählte 
sie  ihm  alles,  was  vorgefallen  war,  und  sprach:  „Sauge  schnell, 
mein  Sohn!  Ich  habe  dem  Löwen  mein  Wort  gegeben."  Das 
Kalb  sagte:  ..Ich  bin  durch  deine  Rede  so  betrübt,  daß  ich  keine 
Milch  sauge.     Ich  will  auch  gehen,  mit  dir.    Sonst  werde  ich  aus 
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Trauer  um  dich  ja  doch  nicht  am  Leben  bleiben.  Denn  es  heißt: 
jEs  ist  gut,  wenn  dieser  vergängliche  Leib  irgendeinen  Nutzen 
bringt.'     Was  aber  ist  er  wert,  wenn  er  nutzlos  wird?" 

Nach  dieser  Überlegung  gingen  beide,  die  Kuh  und  das  Kalb, 
zum  Löwen  und  sagten:  „Komm  her,  Löwe;  du  bist  hungrig.  Ver- 
zehre uns!  Seinen  Leib  dahinzugehen  und  dadurch  eines  andern 
Nutzen  zu  fördern,  das  ist  die  Pflicht  rles  Hausvaters.  Darum 
heißt  es: 

(Strophe)  Anderer  Arbeit  verrichten  die,  welche  gute,  stand- 
hafte Männer  sind.  Alle  sagen  von  Hariscandra, 
daß  er  in  eines  niedrigen  Mannes  Hause  Wasser 
trug»). 

(Prosa)  Als  der  Löwe  diese  Rede  vernommen  hatte,  sagte  er: 
„Liebe  Kuh!  Ihr  seid  glücklich,  daß  Ihr  unter  Hingabe  Eures 
Körpers  Euer  Wort  gehalten,  nicht  aber  Eure  Rechtschaflfenheit 
preisgegeben  habt.  Jetzt  geht!  Du  bist  jetzt  meine  Schwester, 
und  dieser  ist  mein  Schwestersohn.  Jetzt  werde  ich  Euch  nicht 
verzehren." 

Darauf  kehrten  beide,  die  Kuh  und  das  Kalb,  als  Sieger 
wohlbehalten  in  ihr  Haus  zurück.  —  So  die  Erzählung. 

IV,  3  Hahn,  Garuda  und  Yama  (p.  56). 

Ein  Hahn  und  Garuda  waren  miteinander  befreundet.  Einst 
saßen  diese  beiden  gemächlich  beisammen  und  erzählten  einander, 
als  aus  der  Yama- Welt  Yama  herauskam,  um  jemand  zu  holen. 
Als  dieser  den  Hahn  erblickte,  lachte  er. 

Da  dachte  Garuda  bei  sich:  „Dieser  Yama  hat  bei  nnserm 
Anblick  gelacht.  Weshalb?  Nun,  es  läßt  sich  denken.  Mich 
kann  ja  der  Tod  nicht  treffen;  denn  ich  bin  unsterblich.  Folglich 
hat  er  beim  Anblick  dieses  meines  Freundes  gelacht.  Also  be- 
absichtigt er,  ihn  irgendwie  zu  töten.  Darum  ist  es  recht,  daß 
ich  mich  für  diesen  mir  ebenbürtigen  Freund  bemühe;  und  ich 
will  schon  dafür  sorgen,  daß  Yama  den  Hahn  nicht  erreichen 
kann." 

Darauf  hob  Garuda  nach  dieser  Überlegung  den  Hahn  empor, 
trug   ihn   mit   sich   in    eine  Höhle    des  Gebirges  Sumerugiri  und 


')  König  Hariscandra  diente  als  Sklave  im  Hause  eines  Candala. 
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steckte  ihn  da  hiuein.  Zum  Schutze  deckte  er  sie  mit  einem 
Felsen  zu.  flog  selbst  nach  dem  Orte  zurück,  wo  er  sich  vorher 
befunden  hatte,  und  setzte  sich.  Da  erschien  Yaraa  abermals  auf 
dem  Rückweg  nach  seiner  Höhle.  Als  er  Garuda  allein  sitzen 
sah,  lachte  Yama  wiederum.  Da  überlegte  Garuda  in  seinem 
Geiste:  ..Warum  hat  dieser  Yama  gelacht,  als  er  ging,  und  gelacht, 
als  er  kam?-'  Und  er  hub  an  und  fragte  ihn:  „Ei  Yama!  Ihr 
habt  hei  nnserm  Anblick  gelacht;  sagt  mir,  was  Ihr  Euch  dabei 
gedacht  habt'."  Yama  antwortete:  „Als  wir  uns  verabschiedeten, 
entsandte  ich  einen  anderen  Y'ania  in  Katergestalt  in  eine  Höhle 
des  Suraeru,  um  Eurem  Freunde ,  dem  Hahn,  das  Leben  zu 
rauben.  Als  ich  nun  den  Hahn  hier  an  Eurer  Seite  sitzen  sah, 
mußte  ich  über  das  Spiel  des  heiligen  Paramesvara ')  lachen, 
indem  ich  dachte:  ,Wo  ist  die  Höhle  des  Snmeru,  und  wo  ist 
dieser  Hahn?  Wie  soll  er  heute  dorthin  kommen?  Zwischen  dem 
Suraeru  und  diesem  Hahn  liegt  ein  Zwischenraum  von  100000 
Yöjana.'  Als  wir  dies  überlegt  hatten,  mußten  wir  lachen."  — 
,.Und  weshalb  hast  du  jetzt  gelacht?"  —  Yama  sagte:  „Welcher 
andere  außer  Euch  ist  so  mächtig,  daß  er  den  Hahn  mit  sich 
dorthin  zu  nehmen  und  zu  schirmen  vermöchte?  Ihr  nun  habt 
ihn  hingeführt  und  geschirmt.  Daran  haben  wir  erkannt,  daß  des 
heiligen  Faramesvara  Spiel  nicht  zu  beschreiben  ist;  und  deshalb 
haben  wir  gelacht.  Nun  sehet  nach:  jenen  Hahn  hat  der  Kater 
Yama  getötet." 

Da    ging  Garuda    hin    und    sah    nach,    und  wirklieh  lag  der 
Hahn  tot  am  Boden.  —  So  die  Erzählung. 

IV.  5:  Der  nützliche  Feind  (p.  57). 
Vier  Kaufmannssöhue  taten  sich  zusammen  und  wanderten 
in  die  Fremde,  um  Geld  zu  verdienen;  und  wirklich  erwarben 
sie  reiches  Gut  und  wurden  glücklich.  Da  dachten  sie  daran,  in 
die  Heimat  zurückzukehren,  und  alle  vier  hielten  Rat:  „Wie  sollen 
wir  dieses  Geld  befördern?"  Und  wie  es  ihnen  ihre  Klugheit 
eingab,    so   kauften    sie    dafür    kostbare   Rubinen    und  Diamanten 


')  Der  Xame  bedeutet  „der  höchste  Herr-*  und  ist  je  nach  der  Sekte, 
der  die  Gläubigen,  die  ihn  gebrauchen,  angehören,  eine  Bezeichnung  ver- 
schiedener Hindu-(TÖtter.     Gemeint  ist  hier  wahrscheinlich  Brahman. 
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und  dachten:  ,.Eä  ist  am  besten,  daß  wir  sie  in  unsern  Bäaehen 
aufbewahren,    damit  wir  sie  nicht  verlieren." 

Darauf  gingen  die  vier  in  den  Wald,  setzten  sich  unter  einen 
Nimba-Baum  und  versenkten  dieses  Gut  in  ihre  Leiber.  Sodann 
machten  sie  sieh  auf  den  Weg. 

Zur  selben  Zeit  war  ein  Bösewicht  auf  jenen  Nimba  ge- 
klettert, um  Blätter  zu  ernten.  Der  hatte  alles  gesehen,  was  die 
Kaufmannssöhne  taten,  und  dachte:  ,.Ich  will  sie  ermorden  und 
dieses  Gut  au  mich  bringen.-'  Darauf  ging  er  hinter  den  Kauf- 
mannssöhnen drein  und  gesellte  sich  zu  ihnen. 

Während  sie  so  wanderten,  kamen  sie  bei  Anbruch  der 
Nacht  in  ein  Dorf  und  machten  da  halt.  Alle  fünf  legten  sich 
nun  an  einer  und  derselben  Stelle  schlafen.  Die  vier  Kaufraanns- 
söhne  aber  berieten  sich  untereinander:  „Wir  haben  zwar  keinerlei 
Gut  bei  uns,  welches  man  uns  stehlen  könnte;  trotzdem  ist  es 
geraten,  daß  wir  abwechselnd  Mann  für  Mann  Wache  halten." 

So  taten  sie  auch;  dann  gingen  und  gingen  sie  wieder,  bis 
sie  eine  weite  Strecke  zurückgelegt  hatten.  Der  Bösewicht  aber 
fand  keine  Gelegenheit. 

Eines  Tages  nun,  als  die  Fünf  ihre  Straße  dahinzogen,  trat 
ihnen  plötzlich  ein  Räuber  entgegen.  Er  trat  an  sie  heran  und 
untersuchte  sie.  konnte  aber  gar  nichts  bei  ihnen  finden.  Da 
sagte  er:  „Sie  sehen  gut  und  wohlhabend  aus,  und  doch  ist  bei 
ihnen  keinerlei  Gut  zum  \orschein  gekommen.  Daraus  läßt  sich 
schließen,  daß  sie  ihr  Geld  in  ihren  Leibern  verborgen  haben. 
Drum    will    ich    ihnen    die  Bäuche   aufsehneiden  und  nachsehen." 

Da  dachte  der  Bösewicht:  ,. Jetzt  ist  mit  der  ihren  auch 
meiue  Todesstunde  gekommen."  Und  weil  er  so  dachte,  rannte 
er  davon.  Darum  dachte  der  Räuber:  „Er  reißt  aus;  also  hat 
ohne  Zweifel  er  den  Schatz  in  seinem  Bauche." 

Darauf  lief  der  Räuber  ihm  nach,  ermordete  ihn  und  schnitt 
ihm  den  Leib  auf.     Aber  nichts  kam  zum  Vorschein. 

Da  dachte  der  Räuber:  „Diese  Leute  haben  nichts  bei  sich. 
Warum  soll  ich  sie  für  nichts  und  wieder  nichts  töten?" 

So  dachte  er  und  ließ  die  vier  andern  laufen;  und  sie  ge- 
laugten jeder  in  sein  Heim. 


Lebeusbanm  und  Lebeustramn. 

"^~''  Von 

Leopold  von  Schroeder  (Wien). 

Ernst  Kuhn  hat  in  einer  seiner  schönsten  und  tiefgründigsten 
Untersuchungen')  die  berühmte  Parabel  vom  „Mann  im  Brunnen", 
die  uns  allen  durch  RUckerts  schönes  Gedicht  „Es  ging  ein  Mann 
im  Syrerland-  schon  seit  der  Kinderzeit  geläufig  ist,  über  die 
ganze  Weltliteratur,  auch  durch  die  bildende  Kunst  hin  verfolgt 
und  den  überzeugenden  Nachweis  geliefert,  daß  „dieses  wahrhaft 
konfessionslose  Gleichnis,  welches  Brahmanen,  Jaina,  Buddhisten, 
Mohammedanern,  Christen  und  Juden  in  gleichem  Maße  zur  Er- 
bauung gedient  hat"  (a.  a.  0.  p.  76),  letzten  Endes  ans  Indien 
herstammt.  P^ine  der  Stützen  dieses  Beweises  ist  von  dem  Ver- 
fasser, wie  mich  dünkt,  ein  wenig  lose  hingestellt,  und  ich  will 
es  mir  darum  angelegen  sein  lassen,  dieselbe  hier  noch  weiter  zu 
festigen,  in  der  Hoffnung,  dem  verehrten  Forscher  und  Freunde 
damit  zu  seinem  Ehrentage  eine  kleine  Freude  zu  bereiten. 

Der  Baum,  an  dem  der  bedrängte  Jlann  der  Parabel  hängt, 
ist  von  Kuhn  unzweifelhaft  richtig  als  derselbe  erkannt  worden, 
der  in  der  Chänd.  Up.  8,  5,  3  als  sqmaträjfelnder  Feigenbaum 
—  asvatthaii  somasavanab  —  erscheint,  wachsend  in  der  Welt 
des  Ikahnian,  wo  auch  der  See  Airan.imadlya,  die  Burg  Unbe- 
zwinglich,  die  goldene  Halle  des  Herrn  sich  findet.  In  der  Käush. 
Up.  1,  3  und  5  entspricht  ihm  der  fabelhafte  Baum  Ilya  (v.  1. 
llpa)  in  der  Brahmanwelt,  —  dort,  wo  auch  die  vijarä  nadi  fließt, 
der  alterlose  Strom,  wie  man  gewöhnlich  übersetzt,  —  der  das 
Alter  vertreibende  Strom,  der  „Jungbrunnen'",  wie  ich  lieber  sagen 
möchte. 

')  Feäta^ruß  an  Otto  von  Böhtliugk  zum  Doktorjubiliium  3.  Februar  1888 
von  seinen  Freunden,  Stuttgart  1888,  p.  68 — 70. 
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Als  umgekehrter  Weltbanm,  wurzelanfwärts,  zweigeabwärts, 
tritt  uns  der  ewige  Feigenbaum  (asvatthalj  sauätanalj)  in  der 
Käthaka  Upanisad  6,  1  entgegen;  und  so  lebt  er  noch  fort  in  den 
erhabenen  Versen  der  Bhagavadgitä,  zu  Anfang  des  15.  Gesanges. 
Mit  Recht  erinnert  Kuhn  auch  an  die  eindrucksvollen  Verse,  die 
Madhusüdana  zu  der  Bhagavadgitä-Stelle  anführt;  Verse,  die  den 
Brahman-Baum  (brahmavrksa)  schildern,  „dessen  ausgebreitete 
Zweige  die  Elemente,  dessen  Blätter  die  Sinnesgegenstände  sind; 
der  als  Blüten  Recht  und  Unrecht,  als  Fruchte  Glück  und  Leid 
trägt"  usw.;  ebenso  wie  auch  an  die  Bezeichnung,  die  Samkara 
zu  Käth.  Up.  ß,  1  dem  Baume  gibt.  Er  nennt  jenen  Asvattha 
geradezu  samsäravrksa,  d.  h.  den  Baum  der  Welt,  die  uns  gefangen 
hält,  des  Lebens,  das  überwunden  werden  soll  —  denn  das  ist 
ja  der  Sarnsära.  Weltbanm  und  Lebensbaum  zugleich,  das  ist  in 
der  Tat  dieser  ewige  Asvattha,  der  somatränfelnde;  —  derselbe 
Baum  wohl  im  Grunde,  der  uns  schon,  in  einer  noch  mehr 
mythischen  Form,  in  dem  großen  Rätselliede  RV  1,  164,  20 — 22 
entgegentritt,  wo  er  durch  seine  Frucht  pippala  ebenfalls  als  ein 
Asvattha  gekennzeichnet  wird,  während  die  ihn  besnchenden  madhv- 
adat  suparnäb  ihn  als  einen  Honig  oder  Met  spendenden  Baum 
erkennen  lassen  *) ;  —  wie  der  Baum  des  armen  Mannes  im  Brunnen 
Honig  spendet,  zu  seinem  Unheil.  Und  wenn  der  brähmo  vrksalj, 
wie  Kuhn  bemerkt,  späterhin  das  für  unsere  Parabel  interessante 
Beiwort   viprabhramarasevitalj    erhält,    d.  h.    „von  Brahmanen  als 


')  Schon  Adalbert  Kuhn  bat  mit  Recht  diesen  mythisch-mystischen  Baum 
des  Rgveda  mit  dem  ewigen  Asvattha  der  Upanisaden  zusammengebracht, 
in  seinen  von  Ernst  Kuhn  herausgegebenen  Mythologischen  Studien  I,  p.  112f.; 
und  er  irrt  wohl  nur  darin,  wenn  er  diesen  Baum  a  a.  0.  p.  117  als  Wolken- 
baum zu  bestimmen  sucht.  —  Übrigens  bin  ich  der  Meinung,  daß  auch  der 
umgekehrte  Weltbaum,  mit  der  Wurzel  nach  oben,  in  einem  Liede  des 
Rgveda  einstmals  seine  Stelle  hatte,  wenn  er  auch  jetzt  nicht  mehr  deut- 
lich darin  hervortritt.  Der  widerspruchsvolle  Vers  7  des  bedeutsamen 
Liedes  RV  1,  24  wird,  wie  ich  glaube,  erst  dann  recht  verständlich,  wenn 
man  statt  stu  pam  vielmehr  mu  lam  liest.  Dann  ist  aber  auch  der  umge- 
kehrte Weltbaum  sogleich  erkennbar,  dessen  nach  oben  gerichtete  Wurzel 
(ü'rdhvam  mu  lam,  vgl.  das  ürdhvamüla  der  Upanishad  und  der  Bhagavad- 
gitä) Gott  Varuna  selbst  droben  im  bodenlosen  Raum  festhält.  Nur  dann 
näßt  dazu  das  folgende:  nicVnäh  stlnir  upäri  hudhnä  esäi)t.  Verständlich  ist 
auch,  daß  eine  spätere  Zeit  durch  Textändemng  dem  Banme  die  normale, 
scheinbar  einzig  vernünftige  Lage  zu  geben  suchte. 
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Bienen    besucht".    —    so    erkennen  wir  aucli  da  nocli  das  Urbild 
des  honigspendenden  Baumes  wieder. 

Mit  g:utem  Grunde  aber  wird  dieser  Baum  Käth.  Up.  6.  1 
als  ein  umgeJ^ehrter  gekennzeichnet  —  urdhvanuilo,  avilksäkhaf)  — 
denn  er  ist  ja  nichts  anderes  als  die  Welt,  das  Leben,  deren 
Wurzeln  droben  im  ewigen  Brahman  ruhend  gedacht  sind.  Ein 
tiefsinniger  (Jedanke  —  Poesie  und  Philosophie  zugleich:  das  ge- 
samte Weltwesen,  alles  Leben  im  Bilde  eines  mächtigen  Baumes 
gefaßt,  der  droben,  im  Himmel,  im  Ewigen  wurzelnd,  abwärts,  in 
die  Welt  der  Erscheinung  hinein  sich  entfaltet  hat.  Damm,  im 
Lichte  der  Upanisad-Erkenntnis  betrachtet,  das  Ewige  oder  der 
Ewige,  das  Brahman,  der  Purusa  selber.  Das  Bild  begegnet  uns 
noch  ein  paarmal  in  den  Upanisaden.  So  in  den  erhabenen  Versen 
Svetäsvatara  Up.  3.  8  und  9: 

8.  Ich  kenne  jenen  Porusa,  den  großen. 
Jenseits  der  Dunkelheit  wie  Sonnen  leuchtend; 
Nur  wer  ihn  kennt,  entrinnt  dem  Reich  des  Todes; 
Nicht  gibt  es  einen  andern  Weg  zum  C4eheD. 

9.  Höher  als  der  nichts  andres  ist  vorhanden. 

Nichts  Kleineres  und  nichts  Größeres,  was  auch  immer; 
Als  Baum  im  Himmel  wurzelnd  steht  der  eine. 
Der  Purusa,  der  diese  ganze  Welt  füllt-). 
Das  tiefsinnige  Bild  enthält  die  höchste  Erkenntnis,  ist  Inbe- 
griff der  Erkenntnis   selber.     Das   tritt   deutlich   in  jener,   schon 
mehrfach    erwähnten    Stelle   der  Käth.  Up.  6,  1  zutage,    die   ich 
folgendermaßen  deutsch  wiedergebe: 

Wurzelaufwärts,  zweigeabwärts, 

Steht  dieser  ewige  Feigenbaum  — 

Das  ist  das  Lichte,  das  ist  das  Brahman, 

Das  nennt  man  das  Unsterbliche; 

Auf  dem  beruhen  alle  Welten, 

Über  das  geht  niemand  hinaus  — 

—  Dies,  wahrlich,  ist  das! 

')  Bhagav.  15,  1  sagt  dafür  adhahSäkha. 

«)  Nach  Deusaenä  Übersetznug  (Sechzig  Upauishads  des  Veda  p.  298). 
—  Der  letzte  eiudrucksvolle  Vers  ö  findet  sich  ebenso  auch  Mahänäräyana 
Up.  10,  20  wieder. 
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Die  mystische  Formel  am  Schlüsse  dieses  und  eiuiger  andrer 
Verse  der  Käth.  Up.  „etad  väi  tat"  hat  schon  Densseu  (a.  a.  0. 
p.  265)  ganz  richtig  als  ein  Analogon  erkannt  zu  der  berühmten, 
neunmal  in  der  Chänd.  Up.  6  wiederholten  Formel,  die  den  Kern 
und  tiefsten  Inhalt  aller  Upanisad-Weisheit  in  sich  schließt:  „tat 
tvam  asi"  =  das  bist  du!  —  Nur  unter  dieser  Voraussetzung  be- 
greift  man    auch    die  feierliche  Versicherang  Käth.  Up.  5,  14: 

„Dies  ist  das!''  —  Wer  solches  denkt, 
Fühlt  unbeschreiblich  höchstes  Glück  ^). 

Doch  es  ist  Zeit,  daß  ich  jene  Stelle  der  Kuhnschen  Ab- 
handlung bezeichne,  zu  deren  Bestätigung  und  Bestärkung  ich 
hier  einen  Beitrag  zu  liefern  suche. 

In  den  indischen  Fassungen  der  Parabel  vom  Mann  im 
Brunnen  erscheint  als  das  verfolgende,  Angst  und  Schrecken  ein- 
flößende Tier  nicht  ein  wütend  gewordenes  Kamel,  sondern  — 
weit  eindrucksvoller  und  natürlicher  —  ein  wütender  Elefant. 
Nachdem  Ernst  Kuhn  auf  p.  70  seiner  Abhandlung  dessen  ge- 
dacht hat,  daß  Samkara  zu  Käth.  Up.  6,  1  jenen  himmlischen 
Asvattha  geradezu  sarnsäravrksa  nennt,  fährt  er  fort:  „Daß  weiter 
Verfolgung  durch  einen  Elefanten  und  Hinabstürzen  in  Grube 
oder  Brunnen  sich  im  Vorstelinngskreise  der  Inder  nahe  berühren, 
zeigt  z.  B.  eine  Stelle  Brhad-Äranyaka-Up.  4,  3,  20:  atha  yaträi- 
nam  ghnanüva  jinantlva  hastlva  viccliäpayad  gartani  iva  patati  yadeca 
jägrad  hhayam  pasyaii  tad  alrSvidyayä  manyate  =  Sacred  Books 
of  the  East  XV,  167  f.  (es  ist  von  einem  Träumenden  die  Rede): 
„Now  when,  as  it  were,  they  kill  bim,  when,  as  it  were,  they 
overcome  him,  when,  as  it  were,  an  elephant  chases  bim,  when, 
as  it  were,  he  falls  into  a  well,  he  fancies,  through  ignorance, 
that  danger  which  he  (commonly)  sees  in  waking."  Auch  steht 
der  Elefant  zum  Feigenbaum  in  enger  Beziehung,  da  er  die 
Blätter  sowohl  von  Ficus  indica  als  von  Ficus  religiosa  gern 
frißt"  usw. 

Die  letztere  Bemerkung  ist  kaum  von  großem  Belang;  um 
so  wichtiger   das,   was  vorausgeht  —  der  Hinweis  auf  die  Stelle 


■■)  tad  etad  iti  manyante  (a)nirdeiyant  paramam  sukham.  Denssen 
a.  a.  0.  p.  265  übersetzt  und  erklärt  die  Formel  etad  räi  tat  dement- 
sprechend: „Wahrlich,  dieses  (wovon  vorher  gesprochen)  ist  jenes  (Brahman).'^ 
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Brli.  Ar.  l  p.  4,  3,  20.  Wir  treten  hier  gewisserinaUeii  in  das 
Allerheili^'sste  der  l'panisad- Weisheit  hinein;  denn  jene  Stelle  fiudet 
sieh  in  dem  Yajnavaikiyan.i  Kaiidain,  und  zwar  in  dem  dritten 
Gespräche  des  Yajüavaikya,  von  welchem  der  beste  Kenner  dieser 
Literatur,  Paul  Deussen,  sagt,  daß  es  den  „Höhepunkt  dieser 
und  vielleicht  aller  Upanisa<is  bildet"  und  daß  in  ihm  Vajfiavalkya, 
dieser  größte  Denker  der  Upanisad-Zeit,  „seine  philosophische  Er- 
kenntnis in  ihrer  ganzen  Herrlichkeit  strahlen  läßf  'j.  Wir  werden 
darara  gut  tun,  uus  die  Steile  etwas  näher  anzusehen.  Daß  sie 
Bedeutsames  enthält,  ist  von  vornherein  wahrscheinlich;  und  das 
wird  dann  auch  zur  Genüge  durch  eine  eiudringendere  Betrachtung 
der  Stelle  bestätigt. 

Allerdings,  darin  hat  Deussen  recht,  daß  der  hier  in  Be- 
tracht kommende  §  20  nur  schwer  dem  Zusammenhange  einzu- 
passen ist  (a.  a.  0.  p.  464).  Gerade  die  angeführten  Sätze  und 
die  unmittelbar  darauf  folgenden  gehören  augenscheinlich  nicht 
hierher,  wo  doch  bereits  —  von  §  19  ab  —  vom  traumlosen 
Tiefschlafe,  also  der  nächsthöheren  Stufe,  gehandelt  wird;  sondern 
vielmehr  einige  Paragraphen  zurück,  dorthin,  wo  Yäjnavalkya  vom 
Traumschlafe  redet,  oder,  genauer  gesprochen,  von  dem  Ätman- 
Brahman,  der  träumend  sich  eine  Welt  erschafft.  Dort  heißt  es 
unter  anderem: 

10.  Da  gibt  es  keine  Wagen,  keine  Gespanne,  keine  W^ege; 
aber  Wagen,  Gespanne,  Wege  schatTt  er  sich.  Da  gibt  es  keine 
Wonnen,  Freuden,  Lüste;  aber  Wonnen,  Freuden,  Lüste  schafft 
er  sich.  Da  gibt  es  keine  Teiche,  Flüsse,  Lotusseen;  aber 
Teiche,  Flüsse,   Lotusseen  schafft  er  sich.     Denn  er  ist  Schöpfer! 

13.  Im  Tranmeszustand  aufwärts,  abwärts  schwebend, 
Schafft  er,  ein  Gott,  sich  vielerlei  Gestalten; 
Bald  ist's,  als  ob  er  sich  mit  Frau'n  ergötzte. 
Bald  lacht  er,  scheint's,  bald  schaut  er  auch  Gefahren. 

In  diesen  Zusammenhang  hinein  gehört  offenbar  auch  unsere 
Stelle  ans  §  20,  die  ich  etwas  vollständiger  als  Kuhn  anführe 
und  folgendermaßen  wiedergebe: 

Wenn  es  aber  (im  Traume)  ist,  als  ob  mau  ihn  töte,  als  ob 


')  Deussen  a.  a.  0.  p.  426. 
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mau  ihn  schinde,  als  ob  ein  Elefant  ihn  in  die  Enge  triebe*), 
als  ob  er  in  eine  Grabe  (resp.  ein  Loch)-]  fiele,  —  was  er  wachend 
als  eine  Gefahr  ansieht,  das  hält  er  dort  (im  Traume)  aus  Un- 
wissenheit für  eine  (wirkliche)  Gefahr.  'VN'enu  er  d.inn  aber  wie 
ein  König,  wie  ein  Gott  (sich  vorkommt),  —  meint:  ich  bin  dies 
All!    das  ist  für  ihn  dann  die  höchste  Stätte. 

Es  sind  ganz  deutlich  typische  Angstträume,  neben  ty- 
pischen Wonneträumen,  wie  sie  in  umgekehrter  Reihenfolge  — 
erst  Wonneempfinduugen,  dann  das  Schauen  von  Gefahren  —  auch 
der  oben  angeführte  Vers  (Br.  Ar.  Up.  4,  3,  13)  erwähnt. 

Zur  Erläuterung  ist  Chänd.  Up.  8,  10,  1 — 4  heranzuziehen. 
Dort  hat  Prajäpati  dem  als  Schüler  bei  ihm  weilenden  Indra 
verkündet:  „Jeuer  (Geist),  der  im  Traume  sieh  freuend  umher- 
wandelt, das  ist  der  Ätmau,  das  ist  das  Unsterbliche,  das  Furcht- 
lose; das  ist  das  Brahman."  Zunächst  befriedigt,  kehrt  Indra  in 
der  Folge  doch  mit  einer  Zweifelfrage  zurück.  Wenn  der  Träumende 
auch  nicht  in  Wirklichkeit  getötet  wird  oder  gelähmt  wird,  wie 
der  Traum  es  ihm  vorspiegelt,  so  ist  es  ihm  doch  so,  als  ob  man 
ihn  töte,  als  ob  mau  ihn  in  die  Enge  triebe,  als  ob  er  Unliebes 
erführe,  als  ob  er  weine  {ghnanii  tv  ivainam,  vicchäyayanüva,  apri- 
yavetteva  bhavati,  cqn  roditlva).  Das  nützt  ihm  also  nichts  {nähain 
atra  hhogam  jmsyäinUi);  er  leidet  eben  doch  dabei.  Das  Getötet- 
werden und  das  In-die-Enge-Getriebenwerden  sind  wesentlich 
die  gleichen  Angstzustäude  im  Traume,   die  in  der  Br.  Ar.  üp.  4. 


')  Das  Verbum  vicchäyayati  —  Knhn  schreibt  viccbäpayati  —  ist 
das  Cangativum  von  ]  chä  und  bedeutet  eigentlich  „abschneiden".  Es  ist. 
als  ob  ein  Elefant  ihn  abschnitte,  d.  L.  offenbar  ihm  den  Weg  abschnitte, 
ihn  in  die  Enge  triebe,  bedrängte.  Vgl  Chänd.  Up.  8,  10,  2  und  1  vicchä- 
yayanti,  in  ähnlichem  Zusammenhange.  Ein  typischer  Angsttraum.  In 
meinen  Knabenjahren  hatte  ich  einen  öfters  wiederkehrenden  Tranm,  der 
darin  bestand,  daß  ein  hochgewachsener  russischer  Pope  in  dunklem  Talar 
vor  den  Zugang  der  Zimmerabteilung  trat,  in  der  ich  schlief,  auf  diese 
Weise  mir  jede  Möglichkeit  der  Flucht  abschneidend.  Er  nähert  sich  mir 
langsam,  die  Qual  wächst,  ich  erwache.  Die  Rolle  des  Elefanten  spielte 
bei  mir  der  russische  Pope  als  Schreckgestalt.  Auch  plötzliches,  erschreckendes 
Fallen  in  die  Tiefe  ist  mir  aus  der  Erfahrung  als  häufiges  Ende  von  Angst- 
träumen bekannt. 

*)  garta  heißt  Grube,  Loch.  Es  ist  hier  also  noch  nicht  eigentlich  von 
einem  Brunnen  die  Rede,  wie  in  der  Parabel.  Das  Wesentliche  aber  stimmt 
zusammen. 
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3.  '20  neben  dem  Geschuudeuwerden  und  dem  In-die-Grube-Fallen 
erwähnt  werden,  wenn  auch  der  Elephaut  hier  nicht  genannt  wird. 

Za  der  ganzen  tiefsinnigen  Vorstellung  ist  aber  noch  das  be- 
rllhmte  (iespriich  zwischen  AJatasatru,  dem  Könige  von  Käsi,  und 
dem  stolzen  Brahmaneu  Baiaki  Gärgya  zu  vergleichen,  das  uns 
Br.  Ar.  Up.  2,  1  erhalten  ist').  In  erhabener  Entwicklung  fuhrt 
der  König  hier  den  Brahraanen  zu  der  Erkenntnis,  daß  die  Welt, 
das  Leben  nichts  ist  als  ein  Traum  des  Atman-Brahnian,  ein 
Traum  der  Weltseele''),  die  dem  recht  Erkennenden  —  wie  wir 
hinzufügen  müssen  —  als  die  eigene  Seele  sich  erschließt,  daher 
denn  der  Unterschied  von  Makrokosmos  und  Mikrokosmos  ganz 
in  Wegfall  kommt-'';. 

Wie  sich  nun  aber  diese  \'orstellung  vom  Welttraum,  resp. 
Lebenstraum,  zu  der  anfangs  besprochenen  Vorstellung  vom  Welt- 
baum, resp.  Lebensbaum,    verhält,    das    lehrt  uns  am  deutlichsten 


')  Eiue  andere  Rezension  dieses  Gespräches,  Käush.  Up.  4  erhalten,  er- 
wähnt gar  keine  Traumvorstellungen,  kommt  daher  hier  für  uns  nicht  in 
Betracht. 

')  Vgl.  mein  Buch  ,.Indiens  Literatur  und  Kultur"  p.  222—225,  wo  ich 
den  Grundgedanken  von  Calderons  berühmtem  Drama  „Das  Lebeu  ein  Traum" 
dem  Upanisad-Gedanken  an  die  Seite  stelle.  —  Brh.  Xt.  Up.  2,  1,  18  (bei 
Böhtlingk  1!)  und  20)  heißt  es:  „Wenn  er  dann  im  Traume  wandelt,  dann 
sind  das  seine  Welten;  dann  ist  er  gleichsam  ein  großer  König,  bald  gleich- 
sam ein  großer  Brahmane;  geht  gleichsam  in  Hohes  und  Niederes  ein;  und 
gleichwie  ein  großer  König,  seine  Untertanen  fassend  (mit  sich  nehmend) 
im  eigenen  Reiche  nach  Belieben  sich  umher  bewegt,  so  bewegt  sich  auch 
dieser,  die  Lebensorgane  fassend  (mit  sich  nehmend),  im  eignen  Leibe  nach 
Belieben  umher."  —  Eigentliche  Angstvorstellungeu  sind  hier,  wie  man  sieht, 
nicht  erwähnt. 

'l  Der  Mikrokosmos,  der  Mensch,  wird  in  ausführlicher  Schilderung 
Brh.  Ar.  Up.  3,  9  am  Ende  als  ein  Baum  gefaßt,  dessen  ewige  Wurzel  das 
Brahman  ist  (vgl.  Deussen  a.  a.  0.  p.  456  Aum.).  Auch  die  schönen  Verse 
dieses  Vergleiches  werden  dem  Yäjüavalkya  zugeschrieben.  Ich  glaube  den 
Text  am  Schluß  durch  geringe  Änderung  nicht  unwesentlich  bessern  zu 
können ,  indem  ich  für  vijnänam  änandam  ein  Bahuvrihi  -  Kompositum 
vijnänänandam  setze.  Die  bedeutsame  Frage:  „Der  Mensch,  wenn  ihn  der 
Tod  gefällt,  aus  welcher  Wurzel  wächst  er  auf?"  —  erhält  nun  die  noch 
bedeutsamere  Autwort: 

„Das  in  Erkenntnis  selige  Brahman  ist  es, 
Das  höchste  Ziel  des  willigen  Gebers, 
Der  fest  steht  und  das  Ewige  kennt." 

l'estschrilt  Kuhn.  5 
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und  jedes   Mißverständnis    ausschließend    die  Käthaka   Upanisad. 
Bevor   sie  6,  1  den    ewigen  Feigenbaum  schildert,  sagt  sie  5,  8: 
Jeuer  Geist  (purusa),  der  in  den  Schlafenden 
Wacht,  sich  gestaltend  Wunsch  auf  Wunsch  — 
Das  ist  das  Lichte,  das  ist  das  Brahman, 
Das  nennt  man  das  Unsterbliche, 
Auf  dem  beruhen  alle  Welten, 
Über  das  geht  niemand  hinaus  — 
—  —  Dies,  wahrlich,  ist  das! 
Der  Geist,    der    in    den  Schlafenden    wacht    und    sich    einen 
Wunsch  um  den  anderen  selbst  gestaltet,  das  ist  ja  der  träumende 
Geist,  —  und    dieser  wird  hier  mit  unzweideutiger  Klarheit  dem 
ewigen  Feigenbaume  gleich  gesetzt,  denn  er  wird  genau  mit  den- 
selben   Worten    beschrieben.     Um    hier    ganz    deutlich    zu    sehen, 
muß    man    die    beiden  Verse    der    Upanisad    im    Original    neben- 
einander halten. 

Käth  Up.  6,  1: 
ürdhvamülo    {ajväksäkha     eso    (a)svatthah    sanätanah   |    tad    eva 
sukram  tad  brahma  tad  evämrtam  ucyate  \  tasmini  llokäli  sritäh  sarve 
tad  u  nätyeti  kas  cana  ||  etad  väi  tat  || 

Käth.  Up.  5,  8: 

^a  esa  suptesu  jägarti  kämam  kämam  puruso  nirmimämh  \  tad 
eva  sukram  tad  brahma  tad  evämrtam  ucyate  |  tasmiin  llokäh  gritäh 
sarve  tad  u  nätyeti  kas  cana  ||  etad  väi  tat  \\ 

Es  kann  gar  keinem  Zweifel  unterliegen :  Der  ewige  Feigen- 
baum, dessen  Wurzeln  droben  sind,  und  der  Geist,  der  in  den 
Schlafenden  wacht,  der  träumende  Geist,  sind  sich  hier  völlig 
gleich  gesetzt.  Weltbaum  und  Welttraum,  Lebensbaum  und  Lebens- 
traum  sind  eines  und  dasselbe,  oder  richtiger:  es  sind  verschiedene 
Bilder  für  eines  und  dasselbe,  für  das  ewige  unsterbliche  Brahman, 
das  sich  zu  dieser  Welt  der  Erscheinung  entfaltet  oder  zu  entfalten 
scheint;  sie  aus  sich  erwachsen  läßt  wie  einen  Baum;  ans  sieh 
werden  läßt  wie  einen  Traum.  Zum  Überfluß  vgl.  man  noch  den 
träumenden,  Wunsch  auf  Wunsch  sich  gestaltenden  Purusa  in 
Käth.  Up.  5,  8  mit  dem  Purusa  in  der  Svetäsv.  Up.  3,  9  und 
Mahän.  Up.  10,  20,  der,  als  Baum  im  Himmel  wurzelnd,  die  ganze 
Welt   füllt.     Ist   der  Baum  ein  samsäravrksa,  so  könnte  man  mit 
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dem  gleichen  Recht  auch  den  Traum  einen  samsärasvapna  nennen. 
Dem  Lebensbaum  entspricht  der  Lebenstraum. 

Diese  beiden,  dasselbe  besagenden  Bilder  sind  nun  in  unserer 
Parabel  untrennbar  fest  miteinander  verwachsen:  das  Bild  des 
honigträufeluden  Baumes  und  das  Bild  des  Traumes  mit  seinen 
Angstvorstellungen  —  des  verfolgenden  Elefanten,  des  Fallens 
in  eine  Grube,  ein  Loch  hinein  — ,  wie  auch  der  Wonnevor- 
stellung des  Sltßigkeitgenießens,  des  Honigessens,  die  bei  der 
Verbindung  dieser  Bilder  ganz  naturgemäß  mit  dem  Baume  ver- 
knüpft wird.  Der  an  dem  Baume  des  Samsära,  der  Welt,  des 
Lebens,  hängende  Mensch  wird  von  dem  Traume  des  Samsära, 
der  Welt,  des  Lebens,  geängstigt,  aber  auch  wieder  mit  Wonne 
erfüllt.  Verfolgung  durch  den  Elefanten  und  Fallen  in  ein  Loch 
sind  Schulbeispiele  von  Angstvorstellungen,  die  ebenso  fest  mit 
dem  Lebenstranm  zusammengehören,  wie  der  Honig  mit  dem 
Lebensbaum.  Die  Doppelvorstellnng  von  Lebensbaum  und 
Lebenstraum,  unlösbar  verschmolzen,  bildet  offensicht- 
lich den  Ausgangspunkt  und  den  alten  Kern  der  Parabel, 
die  nach  alledem  fest  in  der  Gedankenwelt  der  Upani- 
saden  wurzelt.  Sie  darf  wohl  eines  Yäjnavalkya  wilrdig  ge- 
nannt werden.  Auf  jeden  Fall  schuf  sie  ein  ihm  verwandter, 
hochstehender,   mit  den  Upanisad-Gedanken  vertrauter  Geist. 

Wie  ans  solchem  Kerne  ein  ganzer  großer,  vielästig  ver- 
zweigter Baum  von  Erzählungen  erwachsen  ist,  unzähligen  Völkern 
tiefsinnige  Belehrung  spendend,  das  findet  man  nirgends  so  reich 
und  schön  dargelegt  wie  in  Ernst  Kuhns  meisterhafter  Ab- 
handlung. 

Einiges  in  der  Parabel  dürfte  unter  der  neugewonnenen 
Voraussetzung  verständlicher  werden,  als  es  bisher  gewesen.  So 
insbesondere  der  so  seltsam  in  den  Brunnen  hinein  und  hinunter 
gewachsene,  honigspendeude  Baum.  Aus  dem  Leben  ist  das  kaum 
gegriffen,  und  ein  wirklich  befriedigend  klares  Bild  verbindet  sich 
nicht  damit.  Der  Asvattha  (Ficus  religiosa)  ist  zudem  gar  kein 
Honigbaum,  hat  auch  keine  Luftwurzeln,  wie  der  Nyagrodha 
(Ficus  indica).  Die  Verworrenheit  der  Schilderung  im  Mahäbhärata 
ist  darum  wohl  verzeihlich  (vgl.  Kuhn  a.  a.  0.  p.  69f.).  Wie 
einfach  und  natürlich  aber  erscheint  das  Hangen  des  Mannes  an 
dem  honigtränfelnden  Baume,    wenn  dieser  von  Anfang  an  nichts 


ß8  Leopold  V.  Schroeder,  Lebensbaum  nnd  Lebenstraum 

anderes  war  als  der  Samsäravrksa,  der  umgekehrte  Weltbaum, 
der  nicht  nur  nicht  in  einem  Brunnenloche  -wächst,  sondern,  wie 
die  Svetäsv.  Up.  so  schön  sagt,  als  Baum  im  Himmel  wurzelnd, 
die  ganze  Welt  füllt.  Von  den  Angstvorstellungen  des  Lebens- 
traumes geschreckt  und  gejagt,  läßt  sich  der  leichtfertige,  im 
Samsära  befangene  Mensch  dennoch  an  dem  Honige  des  Lebens- 
baumes behagen  und  über  die  Gefahren,  die  ihm  drohen,  hinweg- 
täuschen. 

Ohne  Zweifel  hat  Kuhn  vollkommen  recht,  wenn  er  p.  71 
von  der  Parabel  bemerkt,  daß  sie  „als  selbständige  Dichtung  von 
Anfang  an  bewußte  Allegorie"  war.  Doch  ich  meine,  daß  die 
Elemente  dieser  Allegorie  erst  ganz  verständlich  werden,  wenn 
wir  eine  kühne  Verschmelzung  der  beiden  großen  Bilder  der 
Upanisad-Literatur,  Lebensbaum  und  Lebenstraum,  darin  erkennen. 
Diese  kühne  Verschmelzung  war  gewiß  der  geniale  Wurf  eines 
echten  Dichters  and  Denkers;  sie  hatte  aber  ihre  Schwierigkeit 
und  brachte  Gefahren  mit  sich,  die  sich  in  der  Folge,  bei  den 
späteren  Bearbeitungen  des  Gegenstandes,  in  gewissen  Unstimmig- 
keiten geltend  machten.  Der  große  und  tiefe  Gedanke  der  ur- 
sprünglichen Schöpfung  ist  aber  dadurch  trotzdem  nicht  wesentlich 
beeinträchtigt  worden.  Er  hat  seine  siegreiche  Kraft  durch  die 
Jahrtausende,  bis  in  die  Gegenwart  hinein  bewährt. 


Zu  den  Brahmanas. 

Von 

W.  Calaiid  (Utrecht). 

Im  Käthaka  (II.  3:  9,  17  uud  XXIII.  4:  79,  6)  soll  es  nach 
dem  Schroederschen  Texte  ein  Adjektiv  siii/uinasya  geben.  Dies 
ist  gewiß  unrichtig;  es  liegt  vielmehr  das  bekannte  sumsya  vor, 
wie  aus  dem  Texte  des  Käthaka  selber  hervorgeht,  v.  Schroeder 
liest  II.  3:  l>.TSi/ai  tvä  sumanasyäyai  krslm  sumgi/iTm  ntkrdhi.  Simon 
verzeichnet  in  seinem  Index  verborum  hier  irrigerweise  mimami.'njäm 
statt  des  aliein  richtigen  gmnsyäm.  Es  ist  also  statt  sumanasyäyai 
in  II.  3  und  "yäyä  in  XXIII.  4  zu  lesen:  misasyayai  und  sitsasyäyä. 

Zu  Käthaka  VI.  3:  51.  16  ff.:  na  kslrena  pratidücen  nodakena 
yat  hnrena  pratisinced  apraUsiktam  syäd  yad  udakena  iamayed 
dohane  sathsrävam  ucchisyeta  nodakamürena  pratidncet  tan  na 
kmrena  pratidktam  hhavati  nodakena  skannam  väva  tat  pari  ced 
äkaroti  yä  gthäly  agnihotratapani  tayä  duhyäd  iyam  vai  mänavä 
iniäm  iha  nehätiskatidaty  anayaivopasidati  tad  asyäskannam  bhavati. 
Diesem  Passus  ist  kein  befriedigender  Sinn  abzugewinnen.  Was 
soll  z.  B.  sai/isrävain  ucchrnjeta  heißen?  saihsruvam  ist  Acc.  masc, 
und  dazu  paßt  das  passive  Zeitwort  gar  nicht.  Was  bedeutet 
ferner  lymn  vai  mänava'i  Nach  Simon  (Index,  p.  151)  steht 
mänavä  für  mänavds.  Das  hilft  uns  aber  nicht  weiter.  Zu  be- 
achten ist  jedoch,  daß  ufchisyeta  eine  Schroedersche  Konjektur  ist, 
da  die  Hs.  uechisyata  hat.  Was  mänavä  angeht,  so  lese  ich  mit 
einer  ganz  leichten  Änderung  dafür  sänavä,  d.  h.  sä  na  vä.  Ich  gebe 
jetzt  die  ganze  Stelle  noch  einmal  und  füge  die  Satztrennung 
bei:  na  ksireita  pratidücen,  nodakena]  yat  kslrena  pratisinced,  apra- 
tidMaih  syäd;  yad  udakena  (sc.  pratidficet),  samayed:  dohane  sam- 
srävam  ucckisya,  tenodakandsreiia  pratidncet;  tan  na  kslrena  pratidk- 
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tain  bhavaii,  nodakena.  —  Skannam  väva  tat,  pari  ced  akaroti\  yä 
sihäly  agnihotratapani,  tayä  duhyäd]  iyam  vai  sä;  na  vä  iniäm  iha 
nehätiskandati  usw.;  iyani  vai  sä  heißt  natürlich:  „diese  (irdene 
Schüssel)  ist  ja  die  Erde".  Ich  glaabe,  daß  jetzt  die  Stelle 
deutlich  ist.  Zum  Ganzen  ist  zu  vergleichen  Ap.  VI.  6.  7: 
dohanasamksälanam  sruva  äniya  . . .  tena  pratisincati;  besonders  aber 
Maitr.  Samh.  I.  8.  3:  118,  17  ff.:  ydd  adbhili  pratisihced  dhdro 
vinayed;  gämdohasamnejanena  pratisieyam;  tdd  dhi  ndpo  nd  pdyas. 
—  tdd  ähuh:  skdndati  vd  etddi  ydrhi  vd  etdd  dohanät  paryäkriydte, 
tdrhi  skanndm  usw.  Auch  dieser  Text  freilich  enthält  einen 
Fehler,  da  offenbar  statt  gämdoha"  zu  lesen  ist:  godoha^,  vgl.  Hir. 
srs.  m.  7:  godohanasamnejanena  pratisicyani. 

Noch  zwei  Stellen  desselben  Käthaka-Kapitels  sind  zu  berich- 
tigen: 52.  9:  yad  apratisikiam  na  juhoti  brahmavarcasl  bhavati  —  lies 
yad  apratisiktena  juhoti,  und  vgl.  Ms.  I.  8.  3:  118.  10:  apratise- 
kydrh  syät  tejaskämasya  brahmavarcasakämasya.  Endlich  muß 
Käth.  1.  c.  Z.  12  mayas  ca  fehlerhaft  statt  payas  ca  sein,  wie 
deutlich  aus  dem  Zusammenhang  hervorgeht. 

In  dem  uns  vorliegenden  Käthaka  soll  neben  dem  regelmäßigen 
rsävayati  auch  sravayati  vorkommen,  und  zwar  XXIX.  3:  171.  2: 
sthävaräs  sravayanti.  Diese  Überlieferung  (wenn  das  Ms.  Cham- 
bers wirklich  so  liest)  gibt  keinen  Sinn.  Da  aber  die  Ka- 
pisthalasamhitä  sthävarähgvavayamti  bietet,  so  ist  an  unserer 
Käthaka-Stelle  zweifellos  sthävaräsv  avayanti  herzustellen. 

Nicht  richtig  hergestellt  scheint  mir  Käth.  XXXI V.  3:  37. 
12:  yady  akntam  (sc.  somam)  apahareyur  anyah  kntairyo  (richtig 
wäre  kretavyo,  wie  XXIV.  3:  91.  20);  yadi  kritam,  yo  nedisthain 
■syät  sa  ährtyäbhisntyo;  räjähäraya  tu  kimcid  diyate  näsya  sa 
pariknto  bhavati.  Daß  der  so  konstruierte  Wortlaut  nicht  ganz 
in  der  Ordnung  ist,  geht  aus  den  Schlußworten:  „er  ist  von 
ihm  nicht  erkauft"  hervor.  Die  Hs.  liest  aber  diyamte  näsya 
statt  diyate  näsya.  Mit  leichter  Änderung  erhält  man  das  richtige:.. 
deyam;  tenäsya  sa  pankrlto  bhavati.  Durch  die  bloße  Herbeischaffnng 
von  anderem  Soma  ist  also  der  ganze  Kauf  erledigt  und  braucht 
nicht  noch  einmal  stattzuhaben.  Zu  vergleichen  ist  Jaim.  Br.  I.  354: 
yadi  kntarn  apahareyur  yam  eva  kaincädhigatyäbhismmyur;  yenai- 
väsya  jmrvakrayariaknto  (ich  vermute:  piirvakrayeria  krito)  bhavati, 
tenaiväsyäyatn  krlto  bhavati;  somakrayine  tu  kirndt  kam  deyam. 
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Als  ich  die  Korrektarbogen  des  Käthaka  durchlas,  konnte 
ich  statt  der  überlieferten  Worte  ei-o  paruadya  nichts  Plausibles 
vorschlagen  in  der  Stelle  (XXXIV.  5:  38.  23):  yad  antariksa 
Ssinä  liHthSvratena  caranty  annädyasyopäfityfi,  aiho  devasäksya  evo 
parisadya  ysjayanü.  Seitdem  hat  mich  aber  die  Vergleichung 
mit  Paüc.  Br.  V.  5.  1  auf  die  richtige  Lesart  gebracht  (die 
vermutlich  im  Ms.  Chambers  selbst  steht):  atho  devasäfcsya  evo- 
pitrisadyam  jayanti:  ..unter  den  Augen  der  Götter  sogar  erringen 
sie  einen  höheren  Sitz'*;  zu  vergleichen  auch  Sat.  Br.  V.  2. 1.22: 
dthäsmä  äst'.ndiin  dharanty\  uparmidyam  Vit  esd  jayati  yo  jdyaty 
antarikfiasddyam. 

Das  Verständnis  der  Brähmanas  wird  nicht  selten  durch 
die  Heranziehung  der  Kalpasütras  gefördert.  So  erläutern  sich 
z.  B.  gegenseitig  die  folgenden  Stellen  der  Maitr.  S.  und  des 
Apastamblya-Srautasütra.  Ms.  III.  6.  7:  68.  8:  präctnamäträ  pd- 
ttü  dilisayanttndrasya  vdi  präcinamätrendriyäm  striydh  prajä  ydt 
präctnamäträ  pdtni  diksdyanfindriydm  asyäm  dadhäti.  Die  ein- 
schlägige Äpastamba-Stelle  (X.  9.  11)  lautet  nach  Garbe's 
Text:  präclnamäträcäsasä  patnlm  diksayati.  Nach  Böhtlingk 
(PW.  Kürz.  Fass.  V.  261)  soll  präänumäträväsas  „ein  bestimmtes 
Kleidungsstück  der  Fr.tuen"  bedeuten.  Daß  es  ein  Wort  präd- 
namäträvänns  nicht  gibt,  lehrt  uns  nun  die  obige  MaiträyanT-Stelle, 
deren  Text,  so  wie  er  von  Schroeder  hergestellt  ist,  aber  zuvor 
der  Berichtigung  bedarf.  Zuerst  ist  statt  patnl  beide  Male 
patnlm  zu  lesen;  ich  fürchte,  daß  Schroeder  durch  prännaniäträ, 
welches  er  für  einen  Nominativ  hielt,  sich  hat  verleiten  lassen, 
den  vielleicht  in  den  Hss.  überlieferten  Akkusativ  patnim  in 
einen  Nom.  zu  ändern.  Ferner  beachte  man,  daß  statt  präcfna- 
inälrendriydih  die  Hss.  prännamätendriydih  bieten;  ich  halte  die 
handschriftliche  tlberlieferung  für  richtig  und  meine,  daß  präct- 
namäträ der  Instr.  von  präcfnamätä  ist.  Die  Maiträyanl-Stelle  ist 
demnach  so  zu  lesen  (ich  löse  die  Sätze  auf):  präctnamäträ 
pdtnlm  dlksayanti;  hidrasya  vdi  präctnamätä;  indriydih  striydh  prajd; 
ydt  präctnamäträ  pdttntn  dlksdyanti,  indriydm  asyäm  dadhäti.  Demnach 
enthält  bei  Apastamba  präänamäträväsasä  zwei  Wörter;  so  hat 
auch  Rudradatta  getrennt,  dessen  Bemerkung  zu  dieser  Stelle 
lautet:  präclnamälrety  asyärtham  älia.  Bhäradväja,  dessen  Text 
lautet:  athainäm    kmiimena    väsasä  präclnamätrani  (1.  "mäträ)    pari- 
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dhapayati,  bestätigt  unsere  Auffassung.  Welche  Bedeutung  rntdr 
in  der  Zusammensetzung  präclnamätä  hat,  ist  schwierig  zu  sagen. 
Zu  Äpastambas  Zeiten  war  der  Ausdruck  schon  außer  Gebrauch 
geraten,  da  er  das  Wort  näher  umschreibt:  ürdlwavägyam  bruvate. 
Freilich  ist  auch  ürdhvavasya  („aufwärts  anzuziehen")  nicht 
sicher  gedeutet.  Nach  Rudradatta  ist  ein  Kleid  gemeint,  dessen 
Fransenteil  mau  oben  trägt,  andere  erklären  es,  nach  Rudradattas 
Mitteilung,  einfach  als  Obergewand.  Man  denkt  bei  präänamätä 
unwillkürlich  an  präänatäna  und  präclnätäna,  deren  Bedeutung 
jedoch  ebensowenig  ganz  ermittelt  ist. 

Man  liest  im  Taittirlya-Brähmana  (I.  1.  9.  9):  kvä  so  'gmh 
häryb  yo  'smai  prajdm  pcdün  prajandyatiti;  sdlkais  tarn  rätrim 
agnim  indhita,  tdsminn  ttpavymdm  ardin  nistapet.  ydtharsabhäya 
väsitd  nyävichdyati  tddrg  evd  tat.  Wie  verhält  es  sich  mit  nyävichäyati? 
Das  Petersb.  Wörterb.  (IV,  1430)  zerlegt  es  in:  ni-ä-vi-chäyaü. 
Bekanntlich  aber  (vgl.  Delbrück,  Altind.  Syntax  §  236)  ist 
diese  Reihenfolge  der  Präpositionen  unerhört,  wenigstens 
höchst  selten:  wenn  ein  Verbum  mit  mehreren  Präpositionen 
zusammengesetzt  wird,  von  welchen  eine  die  Präp.  ä  ist,  geht 
diese  letzte  immer  dem  Verbum  unmittelbar  voran.  Es  ist  daher 
vielmehr  ni-ä-vichäyati  zu  zerlegen;  so  macht  es  auch  Bhäska- 
ramisra  zu  dieser  Stelle:  er  verweist  auf  Pän.  111.  1.  28 
(praes.  vichäyati).  Die  Stelle  würde  ich  übersetzen:  „Wo  soll  man 
das  Feuer  hintun,  welches  ihm  Nachkommen  uud  Vieh  erzeugt? 
Er  erhalte  das  Feuer  diese  Nacht  in  Flammen  und  wärme 
gegen  Tagesanbruch  den  Feuerbohrer  an  ihm.  Es  ist  dies  genau 
so  als  ob  eine  rindernde  Kuh  sich  vom  Stiere  bespringen  ließe" 
(das  brähmaudanika-Feuer  befruchtet  also  gleichsam  den  Feuer- 
bohrer), ni-ä-vichäyati  bedeutet  nach  meiner  Auffassung  also 
ungefähr:  mlnre.  Die  im  Petersb.  Wörterbuch  unbelegte  Wurzel 
vich-  hat  zuerst  Garbe  aus  dem  Apastamba-sütra  nachgewiesen. 
Ich  selber  habe  früher  (WZKM.  23  p.  70)  die  Richtigkeit 
davon  angezweifelt,  gegenwärtig  bin  ich  anderer  Meinung,  da 
mir  inzwischen  außer  der  Stelle  aus  dem  Taitt.  Br.  noch 
mehrere  Belege  dieser  Wurzel  bekannt  geworden  sind.  Das 
Satapatha-Brähmana  nämlich  in  der  Känva-Rezension  hat  zwei 
weitere  Belege;  IV.  2.  4.  12  lautet:  athdparam  caturgrhltam 
äjyam  grhitvahehi  yajamSneti;    tdt  purdsiät    somakrdyany    lipatistliale; 
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fratyMyanii  dviram\  ttim  ühitr:  lidlclm  dtivichaf/ateti;  tarn  üdicim 
ativicluiminiäm  abhlmantrayate  (die  Akzente  sind  hie  und  da  von 
mir  richtiggestellt).  Dem  Ansdrnck  ativichäyata  (2.  Pers.  Iraprt. 
pl.)  entspricht  in  der  Mädhyaudina-Rezension  (III.  2.  4.  22) 
utyükttrvunti.  In  der  Känva-Steile  haben  wir  also  ativichäyata: 
(führet  vorüber)  und  ativivhamäua,  wofür  vielleicht  ativichayayata 
(Kausat.)  und  ativirhyamnna  zu  lesen  ist  (Praes.  pass.  vom  Kaus.). 
So  erweisen  sich  Baudhäyana's  aiivitsayanti  und  Hiranyakesins 
ativitsanti  als,  freilich  sehr  alte,  Korruptelen.  Schließlich  ist 
dasselbe  rieh  auch  für  Sat.  Br.  XIV.  7.  1.  20  hastiva  vichayayati 
anzunehmen,  welches  der  Komm,  zum  Känvatexte  mit  vidrävayati 
(dhävaaty  arthah)  erläutert,  während  Säyana  es  richtig  zu 
vich  zieht. 


Eine  Lauterscheimmg  im  Massischen. 

Von 
H.  Kern  (Utrecht). 

Es  gibt  im  Niassischen  manche  vokalisch  anlautende  Wör- 
ter, die  unter  bestimmten  Umständen  ein  p  vor  sich  nehmen. 
Solche  Wörter  sind  z.  B.:  eu,  Holz;  ictu,  Laus;  afasi,  Baumwolle; 
ana'a,  Gold;  öröhao '),  Büffel;  ahe,  Fuß;  undre,  Gelbwurzel; 
undru,  eine  Art  Kürbis;  osali  Gemeindehaus;  ölö,  fester  Wille  usw. 

Man  sieht  gleich,  daß  diese  Wörter  in  den  verwandten 
Sprachen  mit  k  anlauten,  mit  Ausnahme  von  osali  und  ölö, 
welche  mit  q  anfangen.  Also:  eu,  jav.,  mal.,  daj.  Jcayu;  ntu,  mpn. 
hitu;  afad,  jav.,  mal.  kajias;  ana'a,  a.  und  n.  jav.  Jcanaka  (urspr.  Skr.); 
öröbao,  mal.  kerbau;  ahe,  dair.  kae;  undre,  mal.  hihit;  undru,  mal. 
kundur;  osali,  a.  jav.,  sund.  gosali;  ölö,  a.  und  n.  jav.  gelein. 

Im  ganzen  gilt  die  Regel,  daß  anlautendes  k  vor  einem  Vokal 
abfällt,  wie  auch  inlautendes  k  zwischen  Vokalen.  Beispiele  sind: 
i'a,  Fisch,  mal.  usw.  ikan;  atau,  beängstigt,  ajav.  atakiit;  si'u,  Ellen- 
bogen, ajav.  sikü,  njav.  sikut;  fa'a,  Präfix,  mpn.  paka.  Das  weit- 
verbreitete Präfix  ka-,  k-,  zur  Bildung  von  Kollektiven  und  Ab- 
strakten, besonders  mit  suffix  an,  verliert  regelmäßig  den  Anlaut, 
sodaß  es  oft  scheinbar  zusammenfällt  mit  einem  ganz  andern 
Präfix,  nämlich  a;  z.  B.  auri,  lebendig,  ajav.  akurip,  aus  Präf. 
a  -j-  huiip;  dagegen  aurifa  (resp.  gaurifa),  Ijebensmittel,  aus  Präf. 
ka,  hurip  -}-  Suflfix  an.  Aöndrö,  sich  biegen,  aus  a  -\-  öndrö; 
aöndröma  (resp.  gaöndröma)  Biegung,  aus  ursp.  ka  -|-  öndröm  -(- 
Suffix  an'^). 

'■)  Mit  ö  bezeichne  ich  den  eigentümlichen  Laut,  der  meistens  auf 
älteres  Pepet  zurückgeht. 

')  Es  soll  nicht  verkannt  werden,  daß  die  Regel  manche  Ausnahmen 
erleidet;    die   meisten    erkennt   man   leicht   als  Entlehnungen.    Es   ist  hier 
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Es  ist  allbekannt,  daß  die  Gestalt  eines  Wortes  iiu  Satz,  in 
Sandhi,  mehr  oder  weniger  beeinflußt  wird  durch  die  Beschaflfen- 
heit  eines  unmittelbar  vorhergehenden  Lautes.  Im  Niassischen 
Übt  ein  Nasallaut  eine  bedeutende  Wirkung  auf  folgende 
konsonantische  Anlaute  aus.  Nach  der  Genitivpartikel  n  erleiden 
Vokale  keine  Änderung;  z.  B.  omo  n-ama,  Vatershaus;  otio  n-achi, 
ein  Kind  des  j tingern  Bruders;  fogaö7ii  n-ina,  das  Rufen  der 
Mutter.  Anlautendes  6,  es  sei  ursprünglich  oder  sekundär,  bleibt 
nach  n  ungeändert,  während  «  in  m  übergeht  und  schließlich 
schwindet:  z.  B.  ono  m-banua,  die  Leute  des  Dorfes;  taliha  m-hatö, 
Ecke  (eig.  Ohr)  der  Wohnung.  Ein  aus  älterm  d  entstandenes  r 
erhält  sich  als  dr.  So  wird  aus  nia,  zwei,  mendrua,  zweimal. 
Das  Präfix  meh  ist  identisch  mit  dem  in  derselben  Funktion  im 
Ibau.  gebräuchlichen,  in  middua,  zweimal.  Es  ist  Regel  im  Iban., 
daß  ein  Nasallaut  sich  dem  folgenden  Konsonanten  assimiliert, 
80  daß  eine  Doppelkonsouanz  entsteht.  So  wird  aus  der  Grund- 
form pat,  vier,  nnppat,  viermal,  aus  min  -\-  pat\  aus  tan  (älter 
san),  eins:  mütan.  Statt  imn  haben  das  Jav.,  Lampong  usw.  pih; 
folglich  jav.  pindo,  lamp.  pinduwa;  lamp.  pinsan  (doch  jav.  nicht 
nasaliert  j'i^an). 

Die  harten  Konsonanten  t,  s,  f,  k  werden  im  Niassischen 
nach  Nasal  erweicht,  gehen  über  in  d,  z,  w,  g,  wonach  weiter  der 
Nasallaut  schwindet.  Einzelne  Beispiele  werden  genügen:  Aus 
döhö  n-teu  wird  döhö  den,  Aufhören  des  Regens;  söndra  dödö, 
Gedanken  des  Herzens,  aus  s.  n-tödö^);  inedölu  dreimal,  von 
tölu,  drei;  ha  dde,  auf  der  Oberseite,  ans  ba  n-tele  (vgl.  jav.  titih). 

Wie  gesagt,  geht  ,■!  nach  Nasal  in  z  über;  s.  B.  omo  zaradadu, 
Haas  der  Soldaten,  aus  o.  n-saradadu;  moi  iya  ba  n-omo  zifahuieu 
ch'Jnia,  er  ging  zum  Hause  seines  Freundes;  zi  aus  n-si;  ösi  zmu, 
Milch  (eig.  Inhalt  der  Mutterbrust,  smu). 

f  wird  unter  besagtem  Umstände  erweicht  zu  w;  folglich 
ono  wana,  Pfeil  (eig.  Kind  des  Bogens),  aus  07io  n-fana;  böicö 
wanagij,  die  Buße  für  das  Stehlen.  Fanagö  ist  das  Verbalsub- 
stantiv (nom.  actionis)  des  Verbnm  managö,  Stamm  takau,  tag.,  bis., 
iban.,  dajak  usw.     Gegen  die  Regel  ist  das   k   der   letzten   Silbe 

nicht  der  Ort,  eine  Erlilärung  der  wirklichen  oder  scheinbaren   Ausnahmen 
zu    versuchen. 

')  Tüdö  ist  identisch  mit  jav.  usw.  tiln'i,  Inneres,  Mitte,  Tiefe. 
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nicht  verschwunden;  der  Grund  ist  unklar,  nur  liann  mau  sagen, 
daß  dieselbe  Abweichung  öfter  vorkommt.  Bei  neueren  Entleh- 
nungen läßt  sieh  die  Unregelmäßigkeit  am  leichtesten  erklären, 
z.  B.  in  Wörtern  wie  hago,  Tabak,  doch  tagö  ist  ohne  Zweifel  ein 
uralter  Besitz  der  Sprache;  übrigens  beruht  die  Vertretung  von 
au  durch  ö  hier  nur  auf  Ähnlichkeit  des   ö   mit   dem    Laute   des 

0.  —  Ein  anderes  Beispiel  ist  fanunu  wandru,  aus  /.  n-fandru, 
das  Mittel  zum  Anzünden  der  Lampe.  Dagegen  fanunu  fandru, 
das  Anzünden  der  Lampe,  da  fandru  hier  das  direkte  Objekt 
ist.  Im  Deutschen  wird  das  Objekt  eines  nom.  actionis  (Ver- 
balsubstantivs) mit  dem  Hauptwort  vermittelst  eines  Genitivs 
(Gen.  obj.)  verbunden,  doch  das  Niassische  verwendet  in  solchem 
Fall  keine  Genitivpartikel.  Fanunu  ist  Verbalsubstantiv  des  Ver- 
buras  mcmunu,  Stamm  mpn.  tunu. 

Ursprüngliches  k  wird  nach  Nasal  erweicht  zu  g;  z.  B.  hogu 
gm,  der  Wipfel  des  Baums,  aus  h.  n-geu,  weiter  ii-geu,  schließlich 
geu.  Daß  die  Lautverbiudung  ng  vereinfacht  wird  zu  g,  ist 
ausnahmslos  Regel.  So  wird  aus  mal.  (pers.)  ahgur,  Wein  im 
Niassischen  agu;  aus  mal.  pihggan  wird  fga  usw.  Es  ist  zu 
bemerken,  daß  in  eigentlichen  Komposita  die  jetzige,  im  Sprach- 
gefühl normale  Form  eines  Substantivs  zutage  tritt,  z.  B.  figa 
eu,  Holzteller.     Regelmäßig  wird  auch  das  alte  Possessivsuffix  der 

1.  Ps.  sg.  nhi,  ajav.  usw.  iiku,  zu  gu]  amagu,  ajav.  ramahku. 

*  * 

* 

Werter  Kollege  Kuhn!  Empfangen  Sie  diesen  winzigen 
Beitrag  zu  Ihrer  Festschrift  als  ein  Zeugnis,  daß  ich  mich  herz- 
lich freue,  Sie  zu  Ihrem  siebzigsten  Geburtstag  beglückwünschen 
zu  können.  Mögen  noch  viele,  glückliche  Jahre  Ihr  Teil  sein, 
wobei  Sie  zurückblicken  können  auf  eine  unermüdete,  fruchtbiire 
wissenschaftliche  Tätigkeit!    jlva  saradah  sata7n. 


Ein  Brief  Bopps  au  Friedrich  Thiersch  über 

die  Stellung'  des  Zakouisehen  innerhalb  der 

indogermanischen  Sprachen. 

Mitgeteilt  von 
H.  Schnorr  v.  Carolsfeld  (München). 

Hochverehrter  Herr  Geheimer  Kat! 

Wenn  ich  der  Aufforderung,  mit  einem  kleinen  Beitrag  an 
der  Ihnen  zu  widmenden  Festschrift  teilzunehmen,  Folge  leiste, 
so  tue  ich  dies  freudigst,  um  Ihnen  damit  ein  Zeichen  des  Dankes 
zu  geben,  den  ich  Ihnen  für  Jahrzehute  dauernde  Unterstützung 
schulde.  Als  mein  Sommersemester  1885  in  der  Hauptsache  mit 
der  ^'orbe^eitung  auf  eine  bevorstehende  philologische  Prüfung 
ausgefüllt  war.  durfte  ich  ihm  durch  Teilnahme  an  Ihrer  schönen 
Avesta-Voilesung  einen  erfreulichen  Einschlag  geben,  und  als  ich 
mich  dann  dem  bibliothekarischen  Berufe  zuwandte,  waren  Sie 
mir  ungezählte  Male  Helfer  und  Freund.  An  Ihrem  siebzigsten  Ge- 
burtstage kann  ich  Ihnen,  voll  ausgefüllt  durch  die  Pflichten  meines 
Amtes,  eine  eigene  Arbeit  aus  Ihrem  Forschungsgebiete  nicht 
reichen,  darf  aber  annehmen,  daß  der  nachfolgend  abgedruckte 
Brief  Franz  Bopps  bei  Ihnen,  dem  gründlichsten  Kenner  der 
Geschichte  der  Sprachwissenschaft,  Interesse  erregen  wird;  er  ist 
entnommen  den  unerschöpflichen  Beständen  der  Kgl.  Hof-  und 
Staatsbibliothek,  die  Ihnen  aus  langjähriger  Benutzung  so  wohl- 
bekannt ist  und  für  Ihre  Forschungen  so  oft  sich  zur  Verfügung 
stellen  durfte. 

Der  Brief  ist  gerichtet  an  den  Philologen  Friedrich  Thiersch, 
den  späteren  Präsidenten  der  bayerischen  Akademie  der  Wissen- 
schaften, der  ßopp  den  1835  erschienenen  ersten  Band  der  „Ab- 
handlungen der  philosophisch-philologischen  Klasse  der  Königlich 
Baj'erischen  .\kademie  der  Wissenschaften"  Übermittelt  hatte  und 
dabei  den  Wunsch  aussjjrach,  Bopp  möge  gelegentlich  einen  Bei- 
trag zu  der  neuen  Keihe  der  Abhandlungen  liefern.     Welche  För- 
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derung  der  vielseitige  Thierscli  ihm  widmete,  ist  aus  Lefmanns 
Biographie^)  bekannt,  wie  denn  auch  Bopp  schon  1820  Mitglied  der 
Münchener  Akademie  wurde,  ein  Jahr  bevor  er  die  Berliner  Pro- 
fessur erhielt,  der  dann  im  folgenden  Jahre  die  Aufnahme  in  die 
dortige  Akademie  folgte.  Der  Wunsch  von  Thiersch,  Bopp  unter 
die  Mitarbeiter  der  MUnchener  Veröffentlichungen  zählen  zu  können, 
ist  nicht  in  Erfüllung  gegangen,  dieser  hat  nie  etwas  für  die 
bayerische  Akademie  der  Wissenschaften  geschrieben. 

Unter  den  zahlreichen  Aufsätzen,  die  der  stattliche  Band 
enthält,  mußte  Bopp  in  erster  Linie  die  Abhandlung  von  Thiersch 
selbst  „Über  die  Sprache  der  Zakonen"  interessieren.  Er  stimmt 
diesem  sofort  darin  bei,  daß  das  Zakonische  keine  slawische 
Mundart  sei,  wie  dies  Kopitar  angenommen  hatte;  später  scheint 
er  aber,  soweit  ich  sehe,  auf  das  Zakonische  nie  mehr  zurück- 
gekommen zu  sein.  In  letzter  Zeit  hat  über  die  interessante  Sprache 
Thumb  in  seinem  Handbuch  der  griechischen  Dialekte  (1909) 
p.  90  gehandelt. 

H.  Schnorr  v.  Carolsfeld 
Direktor  der  Kgl.  Hof-  und  Staatsbibliothek  München. 


Der  Boppsche  Brief  lautet 

Hochverehrter  Herr  und  Freund! 

Ich  sage  Ihnen  und  durch  Ihre  geneigte  Vermittelung  der 
phil.  -  philologischen  Classe  meinen  innigsten  Dank  für  den 
mir  gütigst  übersandten  sehr  reichhaltigen  Band  akademischer 
Abhandlungen  sowie  für  die  mir  sehr  ehrenvolle  Aufforderung 
zur  Mitarbeitung  für  den  künftigen  Band,  der  ich  gerne  entgegen- 
kommen werde,  wenn  sich  mir  ein  würdiger  Gegenstand  und  Muße 
zu  seiner  Verarbeitung  darbietet.  Die  schätzbare  Zusendung  ist  erst 
seit  einigen  Wochen  in  meinen  Händen  und  ich  habe  bis  jetzt 
nur  lesen  können,  was  mich  am  meisten  anzog,  nämlich  Ihre 
vortreffliche  Abhandlung  über  die  Sprache  der  Zakonen,  die  für 
mich  von  höchster  Wichtigkeit  ist  und  wovon  in  der  Folge 
manches  an  meine  sprachvergleichenden  Untersuchungen  sich  an- 
reihen wird.  An  eine  direkte  Herleitung  dieser  Sprache  vom 
Slawischen,  die  bei  der  früher  nur  fragmentarischtn  und  mangel- 

')  Lefmann,  Franz  Bopp,  p.  55  ff.,  Anhang-,  p.  120. 
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haften  Keuutuis  derselben  zu  entschuldigen  war,  wird  nach  Ihrer 
scharfen  und  systematischen  Eiitwickelung  des  Gesaint-Orfranismus 
wohl  Niemand  mehr  denken  können.  Die  Uebereinstimmungen 
stutzen  sich  auf  Urverwandtschaft,  sind  aber  durch  manche  laut- 
liche Gesetze,  z.  B.  die  Unterdrückung  der  Endconsonanten,  die 
ich  am  Slawischen  in  meiner  vergl.  Gramm,  hervorgehoben  habe, 
sehr  auffallend.  Ich  glaube  dies  in  beiden  Sprachen  als  eine  sehr 
natürliche  Entartung  ansehen  zu  dürfen,  wozu  jede  auf  ihrem 
eigenen  Wege  gekommen  ist,  die  aber  aus  ursprünglich,  vom 
asiatischen  Ursitze  her,  Verwandtem  wieder  neue  Gleichheiten 
hervorgebracht  hat.  So  würde  das  altslawische  utntQe  Mütter 
und  zugleich  <jen.  s(/.  —  also  e  für  eg  und  og  gegenüber  dem 
sanskr.  a»  z.  ß.  pad-<ts  Füße  und  des  Fußes  —  an  beiden  Stellen 
auch  im  Zakonischen  figuriren  können,  nach  Analogie  des  von 
Ihnen  S.  521  gegebenen  yovvulie  und  Partizipial-Nominativen  wie 
ygäffoivTS.  —  Da  Sie  einen  gesetzmäßigen  Uebergaug  des  q  in 
ax  nach  r-Lauteu  begründet  haben,  so  kann  ich  nicht  umhin, 
Sie  auf  ein  mir  merkwürdiges  Wort  aufmerksam  zu  machen,  in 
welchem,  wenn  meine  Vermuthung  gegründet  ist,  ax  auch  ohne 
vorhergehenden  r-Laut  für  q  steht,  nämlich  y.äf.iaxs  Knabe  ist 
meiner  Meinung  nach  identisch  mit  dem  skr.  gleichbedeutenden 
k-umära-s,  womit  ich  schon  früher  das  gr.  AoCQog,  mit  Annahme 
eines  Ausfalls  der  mittleren  Sylbe  verglichen  habe.  Das  Zakonische 
bildet  hier  einen  schönen  Uebergangspunkt  von  der  vollständigsten 
zur  entartetsten  Form  dar.  Merkwürdig  ist  mir  auch  unter  so 
vielem  Merkwürdigen  die  Form  xpiV/w  und  yQOüaaa,  in  denen 
das  Q  sich  als  älter  erweist  als  das  daraus  hervorgegangene  /.; 
ersteres  stimmt  zu  der  in  den  V'eda's  gebräuchlichen  Form 
grabh  (als  Wurzel)  nehmen,  persisch  ginf-ten  (Infin.)  und  letzteres 
scheint  mir  von  gleicher  Wurzel  mit  dem  skr.  gir-ä-mi  ich  ver- 
schlinge, esse  nach  einer  anderen  Conjug.  gr-nä-mi  ich  töne 
—  gir  heißt  Rede  —  so  daß  die  Zunge  sehr  passend  als  die  ver- 
schlingende und  redende  benannt  wäre. 

Zum    Schlüsse    nochmals    meinen    innigsten    Dank    mit    der 
Versicherung  hochachtuugsvoller  Freundschaft 

Ihres  ganz  ergebensten 

Bopp. 

Berlin,  den  23.  März  1836. 


Etymologica. 

Von 

Rudolf  Thnmeysen  (Bonn). 

1.  Idg.  bhür-  hh\ir-. 

Der  etymologische  Forscher,  der  über  die  Einzelsprachen  hin- 
ausgeht, ist  bei  Verben  nnd  Abstrakten  meist  gezwungen,  sich 
mit  einer  blassen,  sehr  allgemeinen  Bedeutung  zu  begnügen,  die 
zwischen  den  ältesten  historischen  Belegen  vermittelt.  Das  macht 
ja  diese  Forschung  oft  so  unschmackhaft,  daß  es  nur  so  selten  ge- 
lingt, der  engeren  ursprünglichen  Bedeutung,  des  wirklichen  Aus- 
gangspunktes habhaft  zu  werden.  Ein  solcher  Ausnahmefall  scheint 
mir  bei  den  folgenden  Wörtern  vorzuliegen,  die  im  einzelnen  schon 
von  anderen  zusammengestellt  sind. 

Nie  zeigt  sich  der  Stier  herrlicher  und  gewaltiger,  als  wenn 
er  zornig  brüllend  mit  den  Vorderfüßeu  die  Erde  aufwühlt  und 
die  Schollen  nach  hinten  über  den  Kücken  wirft;  es  ist  der 
Augenblick,  wo  der  Wanderer  auf  der  Viehweide  sich  schleunigst 
nach  einer  Sicherung  umzusehen  pflegt.  Diese  Tätigkeit  des 
Stiers  wird  im  älteren  Irischen  durch  die  Wurzel  bür-  ausgedrückt. 
Speziell  das  Aufwühlen  der  Erde  bezeichnet  der  ursprünglich 
neutrale  o-Stamm  hümck,  oft  als  inneres  Objekt  mit  Verben  des 
Grabens  und  Wühlens  verbunden,  z.  B.  im  großen  Stierkampf  in 
der  Sage  Täin  Bö  Cüailnge:  forlassa  bimwh  doih  "ein  hürach  wurde 
von  ihnen  (den  Stieren)  gewühlt')".  Daher  noch  heute  im  Gälischen 
(nach  Macdonalds  Gaelic  Dictionary)  hürach  "searching  or  turning 
up  the  earth,  delving,  digging".  Das  Verb,  altir.  hümtlnr,  bezeichnet 
mehr  das  Brüllen,  nicht  nur  vom  Stier  gesagt,  sondern  z.  B.  auch 


')  In  Windischs  Ausgabe  6144,  der  überhaupt  zuerst  die  eigentliche 
Bedeutung  dieser  Wortsippe  aufgeldärt  hat. 
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vüu  der  Kriegsfurie  Bodb;  so  gäl.  buir-  "roar,  bellow,  as  a  deer 
or  bull".  Dazu  das  Abstraktuin  altir.  büriud  und  davon  das  Adj. 
hüredach  „brüllend"'.  Das  kürzere  Adjektiv  bvr  wird  mit  „zornig, 
wütend''  übersetzt,  dazu  das  Abstr.  Inire,  bum  „Zorn,  Wut"'), 
in  unseren  Texten  —  ihrer  Natur  nach  —  meist  auf  Heiden  und 
Heere  übertragen;  aber  zugrunde  liegt  immer  die  Erinnerung  an 
den  wütenden  Stier,  wie  denn  das  weiter  abgeleitete  Adj.  bü{i)rech 
in  der  Täin  B.  C.*)  als  Beiwort  von  bai  „Rinder"  erscheint. 

Nun  heißt  auch  im  Lettischen  bäumt  „brüllen  (vom  Stier, 
namentlich  wenn  es  mit  Erdaufwerfen  verbunden  ist)",  if-baurdt 
jin'u»  „vom  Stier  gesagt,  der  brüllend  Erde  aufwirft"*),  also  genau 
dem  Irischen  entsprechend,  und  dazu  stellt  Torp  (z.  B.  Fick  HI* 
275)  neunorweg.  Iirim  ..brüllen  (vom  Stier)".  An  eine  Entlehnung 
ist  —  namentlich  im  Lettischen  —  nicht  zu  denken,  ebensowenig 
an  eine  zufällige  parallele  Bedeutungsentwicklung,  sondern  wir 
haben  hier  ort'enbar  die  Urbedeutung  des  Stammes  vor  uns.  Mit 
diesen  Wörtern  verbindet  man  nun  mit  größerer  oder  geringerer 
Wahrscheinlichkeit  russ.  burüm  „einjähriger  Stier;  Brandung; 
Sturmwind",  gemeinslav.  bur'a  „Sturm,  Sturmwind",  buriti  ]q  ü&ch 
denDialekten  „durcheinanderwerfen,  schleudern;  toben,  tosen"  usw.''), 
litauisch  büris  „ungeordnete,  wirre,  tosende  Menge;  Herde,  Haufe'*)"; 
lat.  fnrere  „rasen",  furia;  altind.  bhurnih  „heftig,  zornig,  wild,  eifrig, 
rührig",  bhurdti jdrhhmii  „zappelt,  zuckt,  züngelt,  schießt  dahin")"; 
gr.  TtOQcpvQsiv  „wallen,  in  unruhiger  Bewegung  sein",  rpCgeiv  „be- 
spritzen, besudeln;  durcheinandermischen,  einrühren".  Man  möchte 
sagen,  je  weiter  man  sich  vom  Norden  und  Westen  entfernt,  um  so 
vollständiger  verblaßt  die  Erinnerung  an  den  wütenden  Stier  und 
seine  wühlenden,  die  Erde  schleudernden  Vorderbeine. 

Die  Wurzel  scheint  sieh  ursprünglich  nur  zwischen  den  Formen 
lihür-  und  l'hur-  bewegt  zu  haben  —  falls  die  kurzvokalige  Form 
nicht    erst    durch    Einmischung    etwa    von    bhur-,  Ablautsform    zu 


')  K.  Meyer,  Contribntious  to  Irish  Lexicograpby  s.  vv. 
«)  Ed.  Strachan-O'Keeffe  964. 
')  Bezzenberger  in  seinen  Beitr.  26,  p.  187. 
*)  Berneker  s.  vv. 
»)  Trautmann  GGA  1911,  p.  246. 

")  Zur    angeblichen    avestischen    Wurzelform   bar-    vgl.    Trautmann 
a.  a.  0. 

il'egtechrift  Knhn.  g 
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hhern-  ,.sieden,  wallen"  entstanden  ist  — ,  jedenfalls  nicht  za  der 
regelmäßig  ablautenden  i(-Reihe  zu  gehören,  in  die  sie  erst  im 
Baltisch-Slawischen  geraten  ist.  Sie  wird  eben  ursprünglich  ono- 
matopoetisch gewesen  sein. 

2.  Lat.  h  irr  US. 
In  der  römischen  Kaiserzeit  tritt  ein  Kleidungsstück  auf,  daa 
hirrm  [byrrus),  ßiQQog  genannt  and  CGL  V  410,  13  als  cuculla  breuis 
erklärt  wird.  Nur  zweifelnd  habe  ich  im  Thesaurus  L.  L.  das 
keltische  Adjektiv  altir.  herr.  kymrisch  älter  %)•/•,  später  byr,  breton. 
beir,  körn,  ber  „kurz"  zur  Erklärung  herangezogen,  ermutigt  da- 
durch, daß  neben  anderen  Herstellungsorten  im  Maximaltarif  des 
Diokletian  ein  ßiQQo^;  ytQßi/.ög,  ßiQQog  Me'/.iTOiicc/iiaioi,  ßiQQOS 
BQiTcxvvr/.öi  erwähnt  wird,  und  daß  Schol.  lur.  8,  145  die  Notiz 
bringt:  apud  Santonas  oppidum  Galliae  conficiuntur.  Das  hat  auch 
Holder  bewogen,  das  Wort  in  seinen  Altceltischen  Sprachschatz 
aufzunehmen.  Meine  Zweifel  rührten  daher,  daß  man  damals 
allgemein  als  Grundform  des  keltischen  Adjektivs  *bersos  ansetzte*). 
Durch  die  Untersuchungen  von  Hessen,  Z.  f.  Celt.  Phil.  9,  1  ft., 
besonders  42  hat  sich  das  aber  als  unrichtig  erwiesen.  Die  Um- 
färbung  des  o  zu  u  im  Kompositum  mittelir.  cianbair  cummair  „kurz" 
und  namentlich  in  altir.  cumbre  cuimre  „Kürze''  erklärt  sich  nur, 
wenn  die  folgende  Silbe  altes  i  enthielt.  Die  inselkeltische  Grund- 
form ist  also  *birros  (die  aus  *birsos  entstanden  sein  kann).  Damit 
schwinden  alle  Zweifel.  Wenn  ein  kurzer  Kapuzenmantel,  der 
hauptsächlich  in  ehemals  keltischen  Ländern  angefertigt  wird, 
birms  heißt  und  bin-os  das  keltische  Wort  für  ,.kurz"  ist,  so  ist 
Sache  und  Name  keltisch,  wohl  gallisch. 


')  Vgl.  Stokes  beiFickll'p.  173;  Henry,  Lexique  etymol.  du  breton 
moderne  p.  32;  Macbain,  Etym.  Dict.  of  the  Gaelic  langiiage'  p.  33. 


Zaiiberkroise. 

Von 
Ignaz  GoldzUier  (Budapest). 

1.  Über  den  Gebrauch  von  Zauberkreisen  zur  Leistung  von 
feierlichen  Eidschwuren  bei  arabischen  Beduinenstämmen  sind  wir 
durch  die  Mitteilungen  von  Burckhardt,  Landberg,  Musil, 
Janssen  und  Douttö  unterrichtet.  Die  bezügliche  Literatur 
ist  bei  Pedersen,  Der  Eid  bei  den  Semiten  (Straßburg  1914) 
p.  152f.  verzeichnet. 

Aus  der  älteren  arabischen  Literatur  könnte  folgende  Mit- 
teilung nachgetragen  werden.  In  einer  Darstellung  von  Bräuchen 
der  Beduinen  erzählt  Kägib  al-Isfahäni  (st.  502/1108),  daß  ein 
Beduine  seinem  Genossen  einen  Eid  anbot,  indem  er  zu  diesem 
Zweck  einen  Kreis  zog  (dawwara  dä'iratan),  in  welchen  sieh  der 
zum  Eid  Aufgeforderte  setzte  und  dabei  die  Eidesworte  sprach: 
Möge  Allah  usw. ').  Wie  bei  anderen  Zauberformeln  wird  auch  bei 
solchen  Eiden  die  Form  des  sag'  angewandt,  die  altererbte  Form 
aller  Zaubersprüche  und  demgemäß  auch  der  feierlichen  Schwüre 
bei  den  Arabern''). 

Durch  den  Einfluß  der  Bräuche  benachbarter  nordarabischer 
Stämme  wird  auch  eine  bei  den  Jezidis  übliche  Einrichtung  zu 
erklären  sein,  die  wir  den  Mitteilungen  des  Karmeliters  P.  Anastas 
über  die  Gewohnheiten  dieser  Keligionsgenossenschaft  entnehmen: 
Will  sich  jemand  der  Wahrheit  der  Behauptung  einer  Person  ver- 
gewissern, ohne  es  zu  einem  förmlichen  Schwur  kommen  zu  lassen, 
so  zieht  jeuer  um  den,  dessen  Aussage  in  Frage  steht,  einen 
Kreis    und    stellt   an    ihn  die  Frage:     „Bist    du    im  Kreis    des 


')  Muhadarat  al-iuiaba  I,  p.  301  unten. 

')  Vgl.  S.  Fraenkel,  DLZ  1897,  col.  610  unten. 
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Jezld?  Wenn  du  damit,  was  da  ausgesagt  hast,  oder  was  du 
beanspruchst,  im  Rechte  bist,  so  sprich:  ,Ich  will  aus  dem  Kreis 
des  Jezld  heraustreten  mit  der  Versicherung,  daß  alles,  was  ich 
gesagt  habe,  die  reine  Wahrheit  ist.'-'  Wiederholt  nun  der  im 
Kreise  Stehende  seine  Behauptung,  so  hat  man  die  Sicherheit 
erlangt,  daß  er  die  Wahrheit  ausgesagt  habe.  Hat  er  aber  nicht 
den  Mut,  im  Kreise  stehend  die  Worte  nachzusprechen,  so  gilt 
die  Lügenhaftigkeit  seiner  Aussage  als  erwiesen '). 

2.  Die  wunderbare  Hervorbringung  von  Wasserquellen  durch 
das  Gebet  des  heiligen  Mannes  oder  eine  dasselbe  begleitende 
mechanische  Handlung  (das  Schlagen  mit  einem  Stabe,  einer 
Lanze,  das  Stampfen  des  Heiligen  oder  seines  Reittieres  u.  a.  m.) 
ist  ein  häufiger  Typus  in  den  Heiligenlegenden  des  Islams^). 
Im  Koran  (38  v.  41)  heißt  Gott  den  Hiob  mit  seinem  Fuß 
stampfen,  um  dadurch  zu  seiner  Heilung  ,.einen  kühlen  Badeort 
und  einen  Trank"  hervorsprudeln  zu  lassen. 

Neben  diesem  gewöhnlichen  Typus  findet  sich  vereinzelt  auch 
die  Anwendung  des  Zauberkreises  als  Mittel  zur  wunderbaren 
Hervorbringung  einer  Wasserquelle.  Der  basrische  Gottesgelehrte 
Ejjüb  al-Sichtijanl  (st.  130/747/8)  befand  sich  einmal  mit  einer 
Pilgergesellschaft  auf  dem  Wege  nach  Mekka.  In  der  Wüstenei 
werden  sie  lange  von  Durst  geplagt  ohne  auf  eine  Wasserquelle 
zu  stoßen.  Angst  und  Verzweiflung  überfiel  die  ermatteten  Leute. 
Da  sprach  Ejjflb:  Wenn  ihr  mir  das  Versprechen  gebt,  mein  Vor- 
gehen geheim  zu  halten,  will  ich  euch  helfen.  Nachdem  ihm  die 
Geheimhaltung  zugesichert  wurde,  zog  Ejjüb  einen  Kreis  (dawwara 
dä'iratan),  verrichtete  (in  dem  Kreise  stehend)  ein  Gebet,  und 
darauf  sprudelte  eine  Quelle  hervor,  die  zur  Labung  der  Leute 
und  ihrer  Kamele  hinreichend  war.  Nachher  strich  er  mit  der 
Hand  auf  den  Ort,  an  dem  er  dies  Wunder  bewirkt  hatte,  und 
die  Stelle  nahm  wieder  ihre  frühere  Gestalt  an;  die  Quelle  ver- 
schwand*). 

Wir  können  natürlich  nicht  entscheiden,  ob  bei  dieser  Legende 


')  Arabische  Zeitschrift  al-Ma§rik  II,  p.  732. 

')  Die  Varietäten    dieses  Typus    erfordern   eine  besondere  Darstellimg. 

')  Bei  Dahabi  Tadkirat  al-hnffäz  (ed.  Haidaräbäd)  I  p.  118  nach  den 
Samä'il  al-zuhhäd  von  Ihn  'Akil  (st.  515/1121),  der  sich  auf  ältere  Nach- 
richten beruft. 
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ein  Eiufluß  der  judischen  Erzählung  vom  Wundennann  Chöni 
dem  ,,K  reiszieh  er"  vorauszusetzen  sei,  der  zur  Zeit  einer 
Regennot  einen  Kreis  zog,  in  den  er  sich  stellte,  um  sein 
dringendes  Gebet  zu  verrichten,  das  auch  reichlichen  Wasser- 
segen zum  Erfolg  hatte '). 

3.  Zauberkreis  zur  Abwendung  einer  von  feindlichen  Mächten 
drohenden  Gefahr.  —  Zubejr  b.  al-'Awwära  (einer  der  zehn 
Genossen,  denen  der  Prophet  schon  bei  Lebzeiten  das  Paradies 
verbürgte)  begleitet  den  Muhanimed  auf  einem  nächtlichen  Be- 
such bei  einer  Abordnung  der  Dschinu.  Außerhalb  Medinas  ge- 
langen sie  an  einen  wüsten  Ort,  wo  sie  hochgewachsener  Leute, 
als  ob  sie  Lanzen  wären,  ansichtig  werden;  .  .  .  „Als  ich  sie 
erblickte"  —  erzählt  Zubejr  —  „ergriff  mich  gewaltige  Angst,  so 
daß  mich  vor  Furcht  meine  Fliüe  nicht  mehr  trugen.  Als  wir 
uns  den  Leuten  näherten,  zeichnete  der  Prophet  mit  seinem 
Fuß  einen  Kreis  auf  den  Boden  und  ließ  mich  in  den  Mittel- 
punkt desselben  niedersitzeu.  Darauf  verließ  mich  das  Gefühl, 
das  mich  vorher  beherrscht  hatte.  Dann  entfernte  sich  der  Prophet 
und  rezitierte  ihnen  den  Koran  bis  zum  Anbruch  des  Morgens. 
Hernach  kam  er  zu  mir  zurück,  und  wir  machten  uns  auf  den 
Weg.  Nicht  weit  von  unserer  Stelle  hieß  er  mich  umwenden, 
und  ich  sah  nichts  anderes  als  viel  Schwarzes.  Der  Prophet  aber 
nahm  von  dem  Boden  eine  Handvoll  Unrat  ^)  und  schleuderte  ihn 
gegen  sie*)." 

In  diese  Reihe  gehört  auch  eine  sagenhafte  Mitteilung  des 
Sahrastänl^)  in  bezug  auf  den  von  seinen  Anhäogern  ('Isäwijja) 
als  Wundertäter  verehrten  jüdischen  Sektenstifter  Abu  'Isä 
Ishäk  al-IsfahäuT  (zweite  Hälfte  des  8.  Jh.  n.  Chr.).  Wenn 
er   kriegerisch  angegriffen  wurde,  zog  er  um  seine  Genossen  mit 


»)  Talm.  b.  Ta'anith  fol.  19»  vgl.  Orientalische  Stadien  (Nöldeke-Fest- 
schrift)  p.  308. 

*)  Über  Verwendung  solcher  Dinge  bei  Zauberübungen  vgl.  John 
Burke,  Compilation  of  Notes  and  Memoranda  npon  the  ose  of  human 
ordure  ...  in  rites  etc.  Washington  1888.  In  Eideskreisen  werden  Exkre- 
mente gelegt:  Musil,  Arabia  Petraea  III,  p.  342. 

•)  al-Mnhibb  al-Tabari,  al-Eijäd  al-nadira  fi  mauäkib  al-'a6ara 
(Kairo  1327)  II,  p.  268.  (In  diesem  Werke  sind  die  Traditionen  über  die 
Vorzüglichkeit  jener  zehn  frommen  Genossen  gesammelt.) 

*)  Ed.  Cnreton  168  p.  5  ff. 
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Myrtenholz  eiuen  Kreis  [chatta  'alä  ashäbihi  chattan  bi-'üd  al-äs) 
und  stellte  sie  inmitten  desselben.  Dadurch  wurden  die  Feinde 
verscheucht;  sie  wichen  vor  dem  Zauberkreis  zurücis. 

4.  Auf  Zauberiireise  bezieht  sich  wohl  auch  eine  Nachricht, 
die  wir  unter  den  Bräuchen  von  Serendib  (Ceylon)  bei  Kazwini') 
finden.  Wenn  sich  ein  Schuldner  der  Erfüllung  seiner  Verpflichtung 
entziehen  will,  läßt  der  König  einen  Kreis  um  seinen  Standort 
ziehen,  wo  er  sich  auch  immer  befinde.  Niemand  hat  den  Mut, 
aus  einem  solchen  Kreis  herauszutreten,  ehe  er  die  Schuldsumme 
bezahlt  hätte  oder  mit  dem  Gläubiger  sonstwie  ein  Abkommen 
träfe.  Wenn  der  Schuldner  den  Kreis  ohne  Erlaubnis  verläßt, 
verurteilt  ihn  der  König  zur  Entrichtung  des  Dreifachen  der  Schuld, 
wovon  der  König  zwei,  der  Gläubiger  ein  Drittel  erhält^). 


')  Ed.  Wüstenfeld  11,  p.  28. 

')  Vgl.    den    magischen   Kreis   zur  Rückbringung   flüchtiger   Sklaven: 
Doutt^,  Magie  et  Religion  p.  2-14  ff. 


UM  sunt  qm  ante  nos  in  mundo  fuere. 

Von 
C.  H.  Becker  (Bonn). 

Vor  einigreu  Jahren  wurden  mir  von  unserer  Kolonialver- 
waltung mohammedanische  Predigtformulare  aus  dem  Innern  von 
Kamerun  und  Togo  zur  Übersetzung  und  Begutachtung  vorgelegt. 
Aus  ihrem  ärmlichen  Inhalt  seien  hier  zwei  Gedankenreihen  mit- 
geteilt, die  wegen  ihrer  typischen  P^rra  auf  Formularienbücher 
zurückzugehen  scheinen.  Beide  Stücke  stammen  ans  Banyo  und 
sind  den  dort  üblichen  Festpredigten  am  Opferfest  und  am  Fest 
des  Fastenbrechens,  und  zwar  jeweils  der  sogenannten  ersten 
Chutbe,  entlehnt,     üie  Togoer  Texte  sind  fast  identisch. 

Die  Übersetzung  lautet: 

I.  „Ihr  Leute,  die  Welt  ist  nur  für  den  ein  Haus,  der  kein 
Haus  besitzt,  und  ein  Gut  für  den,  der  kein  Gut  besitzt,  und 
wer  sich  an  die  Welt  hält,  der  hat  keinen  festen  Glauben.  Ihr 
Leute,  die  Welt  ist  ein  Betrüger,  und  betrügerisch  ist  ihr  Inhalt 
und  ihr  Besitz  und  ihre  Lüste  und  ihre  Bewohner.  Ihr  Leute, 
die  Welt  ist  lügnerisch,  ihr  Inhalt,  ihr  Besitz,  ihre  Lüste  und 
ihre  Bewohner.  Und  wenn  ihr  das  nicht  glauben  wollt,  wo 
ist  Dhn'l-Qarnain  (Alexander  der  Große)?  Er  beherrschte 
(besaß)  die  Welt  und  sammelte,  was  in  ihr  war,  und  ist  ge- 
storben. Gott  erbarme  sich  seiner.  Und  wenn  ihr  das  nicht 
glaub'en  wollt,  wo  ist  Salomo,  der  Sohn  Davids?  Er  beherrschte 
die  Welt  und  sammelte,  was  in  ihr  war,  und  ist  gestorben.  Gott 
erbarme  sich  seiner.  Und  wenn  ihr  das  nicht  glauben  wollt,  wo 
ist  Nimrod,  der  Sohn  Kanaans  (gilt  als  Feind  Abrahams)  —  Gott 
verfluche  ihn?    Und  wo  ist  Bocht  Nassar  (Nebukadnezar)  —  Gott 
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verfluche  ihn?     Und  wenn  ihr  das  nicht  glaubeu  wollt,  wo  sind 
eure  Väter,  die  früheren  und  späteren?" 

II.  „Wisset,  ihr  Leute  —  Gott  erbarme  sich  eurer  —  daß  die 
Welt  vergänglich  ist  und  vergänglich  ihr  Inhalt  und  hütet  euch. 
Denn  die  Welt  und  ihr  Inhalt  ist  nichtig,  und  hütet  euch;  denn 
die  Welt  und  ihr  Inhalt  ist  wenig,  und  hütet  euch;  denn  die 
Welt  und  ihr  Inhalt  ist  lügnerisch.  Und  wenn  ihr  das  nicht 
glaubt,  wo  ist  Salomo,  der  Sohn  Davids,  wo  ist  Dhu'l-Qarnain 
und  Nimrod  usw.  (wie  oben).  Wo  sind  die  früheren  und 
späteren,  wo  (die  rechtgläubigen  Kalifen)  Abu  Bekr,  'Omar, 
'Othmän  und  'Ali?  Sie  alle  haben  die  Welt  beherrscht  und  ihren 
Inhalt  gesammelt  und  sind  gestorben.  Gott  habe  sie  selig.  Ihre 
Tugenden  liegen  im  Staube." 

Als  ich  das  las,  fiel  mir  sofort  der  an  die  Spitze  dieses 
Aufsatzes  gestellte  Vers  des  Gaudeamus  ein  und  die  Worte 
Hamlet's  in  der  „Friedhofsszene"  (Akt  V,  1):  ,.Alexander 
died,  Alexander  was  buried,  Alexander  returneth  into  dust; 
the  dust  is  earth;  of  earth  we  make  loam;  and  why  of  that  loam 
whereto  he  was  converted  might  they  not  stop  a  beer-barrel? 

Imperions  Caesar,  dead  and  turn"d  to  clay, 
Might  stop  a  hole  to  keep  the  wind  away: 
0,  that  that  earth  which  kept  the  world  in  awe 
Should  patch  a  wall  to  expel  the  winter's  flaw!  — " 

Was  hat  Shakespeare,  was  das  Gaudeamus  mit  den 
Kameruner  Predigtformularen  gemein?  Klingt  es  nicht  wie  Aber- 
witz, hier  literarische  Verbindungslinien  ziehen  zu  wollen?  Und 
doch  bestehen  sie,  nnd  sie  fuhren  uns  in  ganz  große  historische 
Zusammenhänge  zwischen  Ost  und  West.  Welch  seltsame 
Wanderungen  literarische  Stoffe  und  Formen  manchmal  durch- 
machen, weiß  niemand  besser  als  der  Meister,  dem  diese 
Festschrift  gilt. 

1. 

Über  Gedanken  und  Bilder,  die  bei  Shakespeare  vorkommen, 
läßt  sich  schwer  etwas  Neues  sagen,  da  die  rege  Shakespeare- 
erklärnng   meist   alle   Belege    und   Beziehungen    nach    vor-    nnd 
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rückwärts  schon  znsamnieng:etr;i^'en  hat'i.  Daß  das  Motiv  des 
Ubi  sunt  in  Nerbiiulung  mit  der  Aufzählung  vieler  berühmter 
Toter  auch  in  neuerer  Zeit  noch  literarisches  Gemeingut  ist,  das 
beweist  für  die  heitere  Muse  KortUnis  Jobsiade.  I.  Kap.  37, 
und  für  die  ernste  Lord  Byrons  Don  Juan  (Canto  llth  76 — 80). 
Da  bei  letzterem,  wie  in  viel  älteren  Texten,  Menscheuklassen 
und  individuelle  Größen  getrennt  erscheinen,  seien  die  zwei 
ersten  Strophen  angeführt: 

"Where  is  the  World?"  cries  Young,    "at  eighty.    Where 
The  World  in  whieh  a  man  was  bornV"  Alas! 
Where  is  the  world  of  eight  years  past?  't  was  there 
I  lock  for  it  — 't  is  srone,  a  globe  of  glass! 
Crack'd,  shiver'd,  vanishd,  scarecely  gazed  on,  ere 
A  silent  ehange  dissolves  the  glittering  mass. 
Statesmeu,  chiefs,  orators,  qiieens,  patriots,  kings. 
And  dandies  —  all  are  gone  in  the  wind's  wingä. 

Where  is  Napoleon  the  Grand?  God  knows: 
Where  little  Casltlereagh?  The  devil  can  teil: 
Where  Grattan,  t'nrran,  Sheridan  —  all  those 
Who  bound  the  bar  or  Senate  in  their  spell? 
Where  is  the  unhappy  Queen,  with  all  her  woes? 
And  where  the  Daughter,  whom  the  Isles  loved  well? 
Where  are  those  martyr'd  saints  the  Five  per  Cents? 
And  where  —  oh,  where  the  devil  are  the  Rents? 

Das  Thema  selbst  ist  aber  viel  älter.  Das  lehrt  uns  ein  Blick 
auf  die  Geschichte  des  Gaudeamus.  Das  Gaudeamus  geht, 
wie  schon  seit  Jahrzehnten  bekannt  ist,  in  seinen  ältesten  Be- 
standteilen auf  ein  mittelalterliches  Büßlied  zurück.  Schon  für 
1267  hat  Creizenach^)  folgende  Verse  belegt: 

„Vita    brevis,    brevitas    in    brevi   finietur; 
Mors  venit  velociter  et  neminem  veretur; 
Omnia  mors  perimit  et  nuUi  miseretur. 
Surge,  surge,  vigila,  semper  esto  paratus. 


'j  Ich  hatte  mich  hierbei  der  tatkräftigen  Hilfe  meines  Hamburger 
Kollegen  Dibelins  zn  erfreuen,  dem  ich  auch  hier  nochmals  dafür  danken 
möchte. 

•)  Creizenach,  Verband!,  der  28.  Vers,  der  Philologen  und  Schul- 
männer, Leipzig  1872,  p.  203;  G.  Schwetschke,  Zur  Geschichte  des 
Gaodeamns  igitur,  Halle  1877;  Bolte,  Vierteljahrsschrift  für  Literaturgesch. 
I  (1888),  p.  248. 
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übi  sunt,  qui  ante  nos  iu  hoc  mundo  fuere? 
Venies  ad  tiimulos,  si  eos  vis  videre; 
Cineres    et   vermes    sunt,    carnes    compntruere. 
Snrge,    surge,    vigila,    semper    esto    paratns." 

Das  unser  Studentenlied  einleitende  Gandeamus  mit  dem 
bezeichnenden  igitnr  ist  ein  alter  Protest  gegen  die  mittelalter- 
iiclie  Predigt  von  der  Vergänglichkeit  alles  Seienden.  Gegenüber 
der  Askese    und  Weltflucht  wird  der  Lebensgenuß  gepriesen.  — 

Die  ganze  mittelalterliche  Lateinpoesie,  der  diese  Verse 
entstammen,  ist  nach  Creizenach  voll  von  typisch  wiederkehrenden 
Wendungen.  „Als  eine  solche  aber,  als  einen  stehenden  Vers- 
anfang haben  wir  in  erster  Reihe  die  Frage  Ubi  sunt  zu  be- 
zeichnen. Sie  wird  ungemein  häufig  gebraucht,  wo  das  Ent- 
schwinden früherer  Größe  durch  Beispiele,  namentlich  durch  Aufzäh- 
lung berühmter  Männer,  veranschaulicht  werden  soll.  Wo  befinden 
sich  nun,  wird  gefragt,  die  Helden,  Dichter  und  Weisen  der 
Vorzeit  ? 

Ubi    Plato,   nbi   Porphyrius? 
Ubi    Tullius    aut    Virgilius? 
Alesander    ubi    res  maximus? 
Ubi    Hector  Troiae  fortissimus ? 

Oder: 

Die    ubi    Salomon    olim    tarn    uobilis, 

Vel  Samson  ubi  est  dui  invincibilis?"    (Creizenach) 

Ein  anderes  Beispiel,  das  ich  dem  Franziskanerpater  Cajns 
Trossen  verdanke,  stammt  aus  dem  13.  Jahrhundert  und  ist 
von  dem  berühmten  Dichtermönch  Jacopone  da  Todi  verfaßt. 
Ich  zitiere  nach  der  Übersetzung  von  Schlüter  und  Storck 
(Münster  1864)  aus  dem  ersten  Gedicht  folgende  Bruchstücke: 

Sprich,  wo  ist  Salomon  mit  aller  seiner  Pracht? 

Und  Samson,  den  der  Feind  zum  Weichen  nie  gebracht? 

Der  schöne  Absalon  in  reicher  Kleidertraeht? 

Und  Jonathan,  des  Herz  für  Freundeslieb'  entfacht? 

Und  wo  ist  Cäsar  nur,  der  hoch  als  Feldherr  stand? 
Und  Xerxes,  der  nur  Lust  am  Zechgelage  fand? 
Wo  Tullius,  dessen  Mund  im  Reden  so  gewandt? 
Und  Aristoteles,  so  einzig  au  Verstand? 
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So  mancher  Edelherr,  der  adelstolz  sich  blüht, 

So  mancher  Erdenfiirst  in  seiner  Majestät, 

So  mancher  Königsthron,  des  Herrschaft  weithin  geht: 

In  einem  Augenblick  sind  all  in  nichts  verweht. 

0  Aschenhäuflein  du,  armsel'ger  Würmerfraß! 
0  Duust,  0  eitel  Nichts,  das  so  weit  sich  vermaß, 
Daß  längst  des  Todes  Drohn  zu  fürchten  es  vergaß. 
Tu'  Gutes,  wo  und  wie  du  kannst  ohu'  Unterlaß.  — 

Die  Beispiele  ließen  sich  ins  unendliche  vermehren');  denn 
wir  haben  hier  eines  der  Lieblingsthemata  des  Mittelalters  vor 
un8.  Es  bietet  ja  auch  einen  ebenso  drastischen  wie  uner- 
schöpflichen Stoff  zur  Ermahnung.  Um  aber  neben  den  dich- 
terischen Beispielen  auch  ein  prosaisches,  einer  wirklichen 
Bußpredigt  entnommenes  Stück  anzuführen,  folge  hier  ein 
Abschnitt  aus  Dionysius  Carthusianus  (a.  D.  1402 — 71),  der 
das  populäre  Thema  in  seinem  Buche  „De  quattuor  hominis 
novissimis"  üb.  1,  Art.  XIU,  ed.  Coloniae  1568  p.  65,  folgender- 
maßen ausspinnt  ^): 

pUbi  sunt  priucipes  gentium,  et  qui  dominantur  super  bestias  terrae, 
qui  in  auibus  caeli  ludunt,  qiii  argentum  thesaurizant,  et  aurum  in  quo 
confidunt  homines,  er  nou  est  tiuis  acqnisitiouis  eorum?  Exterminati  sunt, 
et  ad  inferos  descenderunt.  Multnm  accendit  nos  ad  mundi  contemptum, 
ad  praesentis  vitae  aspernationem,  ad  mortis  praeparationem,  dum  prudeuter 
attendimus  eos  celeriter  ab  hoc  mundo  subtractos  quibus  multo  inferiores 
cnnsistimus.  Cumque  pensamus  quod  eorum  excellentiae  eis  non  profuerunt 
ad  mortis  euasionein,  ad  veram  saliitcm,  immo  quod  potius  per  eas  decepti 
sunt  ac  damnati,  valde  aediticamur  ac  excitanuir  ad  taliuin  excellentiarum 
despectnm.  Nunc  ergo  aduerte  o  homo,  qui  ad  ea  quae  mundi  sunt,  incli- 
naris,  qui  carnalia  appetis,  qui  transitorios  amas  honores,  qui  in  donis 
naturae,  in  bonis  fortunae,  in  habitibns,  artibus  atque  scientiis  acquisitis 
exultas  et  tumes:  Die  mihi,  ubi  iam  Uli  qui  in  talibns  olini  praeclari 
fuemnt?    Ubi    Paris   filius    regis    Troiae,    speciosissimus  adolescens?    Ubi 


1)  Fälle  aus  mittelalterlicher  Literatur  gesammelt:  Modem  Langnage 
Notes  VIII  p.  (!)  98;  253.  Englische  mittelalterliche  Fälle  ib.  XXIV,  257, 
irischer  Fall  ib.  XXVIII,  106  (nach  Dibelins).  Kollege  Meinhold  macht  mich 
auf  die  berühmte  plattdeutsche  Predigt  des  a.  1643  geborenen  originellen 
Jobst  Sackmann  aufmerksam  (Leichenrede  auf  seinen  Küster). 

')  Ich  danke  diese  Stelle  meinem  unvergeßlichem  Freunde  Paul 
Mestwerdt,  einem  zu  den  größten  Hoffnungen  berechtigenden  jungen 
Theologen,  der  im  September  1914  in  Frankreich  gefallen  ist.  -  Über  die 
Eingangsworte  siehe  unten  sub  3. 
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Adonis  amasius  Veneris  formosissimus  iuuenis?  ubi  pulcherriians  Absolon 
aut  venustissima  Thalamon :  nbi  Hector  fortissimus:  aut  Hercules  robu- 
stissimus?  ubi  Plato?  ubi  Platonici  subtilitate  praecipui,  Procius,  Plotinus, 
Porphyrins,  Atticebron,  Apuleiu3  atque  Macrobius?  ubi  Cicero?  ubi  Cice- 
ronici  rhetorica  eloquentia  tumidi?  Demosthenem,  Xenophontem,  CteBiphon- 
temqiie  loquor.  ubi  nunc  famosi  astronomi  Albumazar,  Almyon,  Albategni, 
Alfagranns,  Thebid  et  alii?  ubi  iam  studiosissimns  Aristoteles  Princeps 
philosophorum,  cum  omni  schola  et  secta  Peripateticorum,  Auicenna,  Andro- 
nico,  Algazele,  Themistio,  Auerroe,  Alphorabio,  Theophrasto,  Simplicio? 
ubi  iam  imperatores,  reges  ae  principes,  olim  praepotentes  et  inclyli,  Alexander, 
Cyrus  ac  Darius,  Octauianns,  Hannibal,  Nimroth,  ac  Julius  atque  Pompeius  ? 
nbi  Cresus  ditissimus?  ubi  Achilles  magnanimus?  ubi  egregius  poeta 
Virgilius?  ubi  Joab  callidissimus?  ubi  iam  viri  antiquissimi,  qui  ante 
diluuium  plusquam  nongentis  annis  viiisse  leguntur?  Ex  bis  vide,  disce, 
considera,  quod  decor,  honor  et  gloria  mundi,  fortitudo,  agilitas  corporis, 
nobilitas  generis,  principatus,  imperium,  opulentia,  eloquentia,  Ingenium, 
longiturnitas  temporum,  acquisita  scientia  absque  humilitate  et  gratia  sine 
charitate  et  cordis  munditia,  nulli  prosint  ad  salutem,  immo  innnmerabilibus 
fuerunt  et  sunt  occasio  ad  condemnationem  maiorem*). 

Die  Vorbilder  für  diese  mittelalterlichen  Predigten  liegen  in 
den  Schriften  der  alten  Kirchenväter  vor  uns.  In  meinem 
Material  werden  —  was  wohl  ein  Zufall  ist  —  keine  individuellen 
Namen  genannt,  sondern  nur  Abstrakta  oder  ganze  Menschen- 
klassen aufgezählt.  So  schreibt  Cyrillus  Alexandrinus^)  in 
seinem  Traktat  „De  exitu  animae  et  de  secundo  adventu"  (Migne 
Patr.  Gr.  77,  Sp.  1077): 

TÖTE  7t ov  fj  -^aCxr^aiii  roü  xöofiov  rovxov; 

nov  Tj  xsvodo^ia;  7t oü  fj  TQvcpi]; 

IIoü  fj  ccTtölavaig;  7t ov  fj  a7taräh]; 

nov  fj  cpavTaoia;  7tov  fj  &vcc7tavaig; 

ITov  6  Y.6a(.ios;  TtoC  ta  XQ^I-^ora;  Ttoü  fj  tvyeveia;   —   —   —  — 

IIov  fj  öwaareia  xal  fj  tvqavvis; 

JIov  TOT«  ßaaiXevq;  7t ov  aQXiov;  7t ov  '^yovfievog;  — — 

nov  TÖTE  fj  aofpia  rCov  aocpwv; 

nov    Twv    QrjTÖQiov    fj    evykojrria    y.al  ra   tiäraia  ultwv  Ttavovq- 

yevuara ; 


•)  Dies  Zitat  hat  durch  die  vielen  arabischen  Gelebrtennamen  auch 
kulturgeschichtlich  ein  erhebliches  Interesse. 

*)  Auf  dies  und  das  folgende  Zitat  wurde  ich  aufmerksam  durch 
Romania  XX  (1891)  p.  13  und  545,  wo  noch  weitere  Parallelen  zu  finden  sind. 
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Oi'ai,  niai\    tragöx^iiOav^  taul.ivi^i^aciv  lug  6  fnif-vioVj  y.al  näaa  i) 

aocfia  auriJv  zarf/ro'^»;. 

Ilov  aorpö'i:  :tov  yqainiuxtV'^:  :iov  ai%tji\Ti](i  tov  uiiovo^  vomm- ; 

An  den  ausgelasseneu  Stelleu  geht  die  gleiche  rhetorische 
Frageforra  noch  weiter,  doch  genügt  wohl  der  obige  Auszug, 
um  Schema  und  Gedankengang  klarzumachen.  Nach  Form 
und  Inhalt  gehört  hierher  eine  Stelle  aus  Ephraera  Syrus, 
Opera  omnia  ed.  Assemanni  111,  p.  309  (syr.  et  lat.).  Sie  sei 
hier  in  einer  neuen  N'erdeutsehung  gegeben,  da  die  alte  latei- 
nische Übersetzung  gerade  den  uns  wichtigen  rhetorischen 
Aufbau    verwischt : 

Gehe  und  betraohto  die  Städte  oder  den  Weisen,  was  befallen  hat  die 
schöne  Pracht  ihrer  Ordnungen? 

Wo  sind  die  Könige,  welche  die  ganze  Welt  besassen  und  sammelten 
und  ihre  Schatzhänser  mit  allen  Schätzen  füllten? 

Wo  sind  die  berühmten  „Helden  der  Vorzeit',  die  liefen  und  erreichten 
hohe  Stufen  in  ihrem  Heldentum? 

Wo  sind  weiter  die  Weisen,  welche  Worte  schrieben  und  die  Welt 
erfüllten  mit  dem  Inhalt  ihrer  Bücher? 

Wo  sind  die,  welche  die  Menschen  herabstürzten  und  vertrieben  und 
deren  Besitz  sich  aneigneten  und  zu  ihren  Schätzen  legten? 

Wo  sind  die,  welche  die  Welt  in  Verwunderung  setzten  durch  ihre 
Zungen  und  Lippen  und  sie  gefangen  hielten  mit  ihren  Theorien? 

Wo  sind  die,  welche  sich  brüsteten  in  schönen  Crewändern  und  sich 
besuchen  ließen  auf  Betten  von  Scharlach? 

Wo  sind  die,  welche  herrlich  waren  in  der  Pracht  des  Angesichts, 
und  was  hat  die  schöne  Pracht  ihrer  Angesichter  befallen? 

Wo  sind  die  Hälse,  die  Ketten  aus  poliertem  Golde  trugen,  und  die 
Hände,  die  mit  Perlen  geschmückt  waren? 

Wo  sind  die,  welche  schnell  waren  in  ihren  Befehlen  und  die  Erde 
knechteten  durch  die  llajestät  ihrer  T3Tannis? 

Sprich  zur  Erde,  und  sie  wird  dir  zeigen,  wo  sie  sind,  und  frage  die 
Unterwelt,  und  sie  wird  dir  offenbaren,  wohin  sie  gesetzt  sind. 

Siehe,  sie  sind  alle  zusammen  in  die  Erde  geworfen,  und  sie  sind  Staub, 
und  der  Staub  des  Reichen  ist  nicht  getrennt  von  dem  Staub  des  Armen. 

Sind  wir  mit  Kyrill  und  Ephraera  schon  auf  orientalischem 
Boden,  so  folgen  hier  als  letztes  Zitat  in  dieser  Reihe  einige  Verse 
aus  dem  arabischen  Dichter  'Adl  b.  Zaid  (um  ca.  600).  Obwohl 
uns  seine  Verse  nur  in  islamischen  Quellen  erhalten  sind,  war 
'Adi  ein  Christ.  Über  ihn  sagt  Nöldeke,  Geschichte  der  Perser 
und    Araber,   p.  319.    Anm.    1:     ,,Üie    Gedichte    sind    größtenteils 
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schwermütig  nnd  ernst,  voll  Hinweisungen  auf  gefallene  oder 
gestorbne  Großen  der  Vorzeit."  „Adis  Sprache  ist  uns  durchweg 
leichter  verständlich  als  die  der  Bedninendichter,  deren  ganze 
Welt  uns  eben  weit  fremdartiger  ist  als  die  des  gebildeten, 
christlichen  Städters."  Es  ist  eben  die  Welt,  die  aus  den 
vorangestellten  Zitaten  zu  uns  spricht,  und  es  ist  natürlich 
kein  Zufall,  daß  'Adi  nicht  nur  die  Gedankenwelt,  sondern 
auch  die  rhetorischen  Ausdrucksformen  der  christlichen 
Predigt  übernimmt,  wenn  er  in  seinem  berühmten  Liede  singt'): 

1.  Der   du  voll  Schadenfreude  (deinem   Nächsten)    sein    Schicksal    vor- 
wirfst —  bist  du  (vom  Schicksal)  frei  und  unerreicht? 

2.  Hast   du   einen  festen  Vertrag  über    die    Dauer    deiner    Tage,    oder 
bist  auch  du  (nur)  ein  Unwissender,  ein  Getäuschter? 

3.  Wen  kennst  du,    der  ewig  gelebt  hätte,  und    wer    wäre    sicher,    daß 
nicht  sein  Beschützer  zu  Schande  würde? 

4.  Wo    ist  Kesra,  der  Kesra  der  Könige,  Abu    Sasan    (meist   Anüschir- 
wän)  oder  w  o  vor  ihm  Schapor? 

5.  (und  wo  sind)  die  Banu  '1-  Asfar,  die  Freigebigen,  die   Fürsten    des 
Eomäerlandes?  Keine  Erinnerung  an  sie  ist  geblieben. 

6.  Und  (wo  ist  jetzt)  der  Manu  von  Hadr,  der   es    doch    einst    erbaute 
und  das  Land  am  Tigris  und  am  Chaboras  besteuerte? 

7.  Er  baute  ein  Marmorscbloß,    mit  Gips    überzogen,    in    dessen    Gipfeln 
die  Vögel  nisteten. 

8.  Nicht   fürchtete  er  das  Unglücksgeschick,    und    doch    ging    ihm    die 
Herrschaft  verloren  und  vereinsamte  seine  Pforte. 

9.  Denke    nach    über  den  Herrn   des    Chawarnaq.    wie    er    einst    hinab- 
schaute  —  die  (göttliche)  Leitung  öffnet  ja  den  Blick  (des  Geistes) 

10.  Ihn    erfreute  sein  Zustand,    die    Größe    seiner    Herrschaft,    das  Meer, 
welches  sich  dahinzog,  und  Sadir  (ein  Schloß). 

11.  Da  aber  erschrak  plötzlich  sein  Herz,  und  er  sprach:   „Was  für  eine 
Lust  hat  denn  ein  Lebender,  der  doch  dem  Tode  zugeht?" 

12.  Dann  nach  dem  Glück,    der    Herrschaft    und    dem    Wohlsein    haben 
die  Gräber  sie  dort  verhüllt. 


')  Der  Übersetzung  liegt  zugrunde  De  Goejes  Edition  in  Jbn 
Qotaiba,  Liber  poesis  et  poetarum  p.  111  f.;  vgl.  weiter  Agh.  IL  36; 
AI-  Buhturi,  K.  al-Hamäsa  129  f.;  Tortüschi,  sirädj  al-mulük  (ed.  1319) 
p.  9;  B.  Hischäm  I,  47;  Jäqüt,  mu'djam  II,  492;  TabarJ  I,  853  f.  830; 
Sachau,  Gawäliki's  Almn'arrab  p.  8  und  sonst.  Die  Übersetzung  fügt  zu 
De  Goejes  Text  noch  einen  Vers  aus  Tabari.  Die  sieben  letzten  Verse 
sind  in  der  Übersetzung  von  Nöldeke  a.  a.  0.  p.  40  (=Tab.  I,  830) 
u.  p.  84  (=Tab.  I,  853)  gegeben.  Die  'Adische  Rhetorik  ist  dann  im  Islam 
oft  nachgeahmt  worden,  z.  B.  Agh.  IV,  95. 
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2. 

Die  Verse  des  'Adi  b.  Zaid  führen  uns  hinüber  in  die 
Welt  des  Islam.  Wir  sehen  'Adl  verankert  in  der  Ausdrueks- 
weise  eines  Kyrill  und  Ephraem;  denn  er  hat  die  literarische 
Form  ganz  gewiß  nicht  selbständig  erfunden,  sondern  seine 
\'erse  waren  ebensolche  traditionellen  Kunstprodukte,  wie  die 
der  heidnischen  arabischen  Dichter  oder  wie  die  der  mittel- 
alterlichen Sjinger  Europas.  Uns  modernen  Individualisten  fällt 
es  schwer,  uns  in  diese  mittelalterliche  Gebundenheit  hineinzu- 
ftlhleu;  sie  bestand  aber  namentlich  auf  künstlerischem  Gebiet 
in  solchem  Umfang,  daß  bei  Gleichheit  oder  Ähnlichkeit  der  Form 
nicht  die  Entlehnung,  sondern  die  selbständige  Erfindung  nach- 
gewiesen werden  muß.  Die  Geschichte  der  Kanzel  im  Baptisterium 
zu  Pisa  und  so  manches  .Skizzenbuch  der  Renaissance  ist  dessen 
Zeuge.  Das  gleiche  gilt  natürlich  für  die  dichtende  Kunst,  deren 
Form  und  Gedankeninhalt  im  Mittelalter  durchaus  typisch  ist.  — 

So  wird  uns  'Adi  b.  Zaid  zu  einem  Vertreter  der  Stimmungs- 
welt, aus  der  heraus  auch  der  Qorän  geboren  wurde.  Auch 
der  Qorän  ist  voll  von  Gedanken  über  die  Nichtigkeit  der 
irdischen  Welt.  Man  denke  z.  B.  an  Sura  57  v.  19  f.;  man 
konnte  fast  den  ganzen  Qorän  zitieren,  da  Muhammeds  Aus- 
gangspunkt ja  die  Predigt  vom  Gericht  war.  Über  eine  all- 
gemeine Stimmungsähulichkeit  gehen  aber  die  Beziehungen  zu 
dem  speziellen  Gegenstand  unserer  Untersuchung  beim  Qorän 
nicht    hinaus.      Man     müßte     schon     den     Sprachgebrauch     des 

Wortes  „täuschen"  (^1  hier  anführen.  Im  Qorän,  wie  in  der 
ganzen  späteren  Bußliteratur  des  Islam  bis  hinab  zu  den  Kame- 
runer Predigtformularien  ist  diese  Wurzel  mit  ihren  Deri- 
vaten geradezu  ein  Terminus  für  die  Täuschung  der  Welt. 
Nun  begegnet  sie  uns  in  diesem  Zusammenhang  schon  bei  'Adi 
(Vers  3),  also  vor  dem  Islam.  Muhammed  könnte  also  hier 
abhängig  sein  von  dem  Sprachgebrauch  seiner  christlichen 
Landsleute;  doch  ist  das  Material  zu  gering,  um  feste  Schlüsse 
darauf  zu  bauen').  Auch  Muhammed  hat  wie  'Adi  mit  dem 
Motiv  der  untergegangenen  Völker  gearbeitet,  aber  in  Gedanken- 


')    Es    wäre   eine    schöne  Aufgabe,   von  solchen  Gesichtspunkten  aus 
die  Reste  der  christlichen  Dichtkunst  in  arabischer  Sprache  zu  untersuchen. 
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aafbau  und  Form  völlig  anders.  Nicht  die  Vergänglich- 
keit der  Welt  und  des  Einzelschicksals  wird  an  den  'Ad  und 
Thamüd  illustriert,  sondern  der  Ungehorsam  früherer  Völker 
gegen  die  zu  ihnen  gesandten  Propheten  und  ihre  Bestrafung 
durch  Gott.  Aach  die  Würmer  des  Grabes  sind  Muhammed 
noch  fremd,  und  die  rhetorische  Form  des  UU  sunt  fehlt  dem 
Qorän  völlig. 

Diese  Feststellung  ist  wichtig;  denn  wenn  wir  nun  in  der 
späteren  islamischen  Baßpredigt  die  gleichen  Gedanken  und 
die  gleiche  Form  wie  bei  'Adl,  Kyrill  und  Ephraem  finden, 
so  gehen  diese  Stellen  eben  nicht  auf  den  Qorän,  sondern  auf 
die  christliche  Bußpredigt  und  ihre  Ausläufer  zurück.  Es  würde 
sich  hier  also  wieder  von  neuem  bestätigen,  was  auf  so  vielen 
anderen  Gebieten  schon  nachgewiesen  wurde  *),  daß  sich  die 
Entwicklung  der  qoränischen  Predigt  nach  dem  Tode  Muljam- 
meds  in  steter  Berührung  mit  der  christlichem  Umwelt 
vollzogen  hat. 

Die  Ähnlichkeit  der  christlichen  und  islamischen  Buß- 
predigt und  Betrachtung  der  Vergänglichkeit  des  Daseins  ist  so 
groß,  daß  die  Abhängigkeit  der  islamischen  ohne  weiteres  in 
die  Augen  springt.  Streicht  man  die  gerade  in  diesen  Ab- 
schnitten nicht  besonders  hervortretende  christliche  Dogmatik,  so 
könnten  die  zitierten  Predigten  eines  Kyrill  und  Ephraem  auch 
von  'Omar  II.  oder  irgendeinem  anderen  Bußprediger  des  Islam 
gehalten  worden  sein.  Neben  der  literarischen  Form  des  Ubi 
sunt,  auf  die  sich  die  folgende  Zusammenstellung  beschränkt,  sei 
besonders  hingewiesen  auf  die  Beliebtheit  von  „Friedhofsszenen'S 
auf  Monologe  an  Schädel,  auf  das  Wühlen  in  Verwesungserschei- 
nungen —  kurz,  wie  es  in  dem  mittelalterlichen  Urtext  des 
Gaudeamus  so  treffend  heißt: 

Venies  ad  tumulos,  si  eos  vis  videre 
Cineres  et  vermes  sunt,  carues  computruere. 

Es  mögen  nun  einige    Beispiele    aus    der    islamischen    Literatur 
folgen,  die  leicht  vermehrt  werden  könnten.     Dem  ersten  Kalifen 


')  Vgl.  meiD  „Christentum  und  Islam"  und  Z.  f.  Ass.  XXVI,  p.  175  ff. 
(Christliche  Polemik  und  islamische  Dogmenbildung)  und  die  dort  genannte 
Literatur. 
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Abu  Bekr  werden  Dach  dem  Kanz  al-'nmnial  VIll,  205  No.  3490, 
folgende  Predigtworte  in  den  Mund  gelegt:  ,, ...  dann  gedenkt,  ihr 
Knechte  Gottes,  derer,  die  vor  euch  waren.  Wo  waren  sie 
gestern,  und  wo  sind  sie  heute?  Wo  sind  die  Könige,  weiche 
die  Erde  erschütterten  und  sie  bebauten  V  Sie  sind  vergessen,  und 
vergessen  ist  ihr  Gedächtnis.  Sie  sind  heute  ein  Nichts,  und  jene 
Häuser  liegen  in  Trilmmcrn,  während  sie  in  den  Finsternissen  der 
Gräber  weilen.  .Hast  du  auch  nur  von  einem  von  ihnen  etwas 
vernommen  oder  ein  Geräusch  von  ihnen  gehört?'  (Süra  19 
V.  98).  Und  wo  sind  die,  die  Ihr  kennt  von  euren  Genossen  und 
Brüdern V  .  .  .'■ 

In  einer  anderen  Predigt  (ib.  206  No.  3492)  heißt  es  in 
ähnlichem  Zusammenhang  noch  weiter:  „Wo  sind  die  'Helden 
der  \'orzeit',  welche  die  Städte  erbauten  und  sie  mit  Manern 
umgaben?  Sie  sind  jetzt  unter  Steinen  und  Grabdenkmälern. 
Die  Erwähnung  der  „Helden  der  Vorzeit"  (djabbärün)  ist  mir 
besonders  wichtig.  Sie  kommen  mit  dem  gleichen  Terminus  außer 
im  Qorän  auch  in  der  zitierten  Predigt  Ephraems  vor.  Ein 
anderes  Beispiel  liefert  uns  al-'Iqd  al-farid  (ed.  1293)  U,  162,  29  ff.: 
„Wo  ist  der,  der  da  lief  und  sich  anstrengte  und  sammelte 
und  zählte  und  baute  und  errichtete  und  schmeckte  und  einrichtete, 
während  er  doch  von  dem  wenigen  keinen  Nutzen  und  von  dem 
vielen  keinen  Genuß  hatte?  Wo  ist  der,  der  da  Heere  führte  und 
Fahnen  entfaltete?  Sie  sind  Leichenreste  unter  der  feuchten  Erde, 
Tote,  während  ihr  aus  ihrem  Becher  trinkt  und  auf  ihrem  Wege 
wandelt." 

Besonders  zahlreich  sind  diese  Ausführungen  in  den  Heiligen- 
leben, so  vor  allem  in  der  Vita  'Omars  H.  Es  folge  hier  im  Aus- 
zuge eine  Stelle  aus  Jbn  Gauzis  Manäqib  'Omar  Jbn  'Abd 
el-'Aziz  (ed.  Becker  p.  127  ff.),  die  auch  einmal  eine  arabische 
,. Friedhofsszene"  vorführen  möge.  (Omar  spricht  auf  dem  Fried- 
hof:) „Ich  kam  zu  den  Gräbern  der  Geliebten,  meiner  Ver- 
wandten und  entbot  ihnen  den  Gruß;  aber  nicht  kam  der 
Gruß  zurück.  Als  ich  mich  wegwandte'),  da  rief  der  Staub 
mich  an  und  sprach:  ,'Omar,  fragst  du  nicht,  was  aus  den  Ge- 
liebten geworden  ist?'  Da  sagte  ich:  ,Was  ist  aus    den    Geliebten 


')  Zur  Übersetzung   von     _^5    ^^^^^^    siehe  Tabariglossar  sub  voce. 
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geworden?'  Der  Staub  antwortete:  .Zerrissen  sind  die  Leichen- 
tücher und  die  Körper  zerfallen.'  Und  als  ich  mich  wegwandte, 
rief  mich  der  Staub  an  und  sprach:  /Omar,  fragst  du  mich 
nicht,  was  aus  den  Augen  geworden  ist?'  Ich  sprach:  ,Was  ist 
aus  ihnen  geworden?'  Er  antwortete:  .Zerbrochen  sind  die 
Augäpfel  und  zerfressen  die  Pupillen.'  Dies  Frage-  und  Ant- 
wortspiel wiederholt  sich  dann  noch  weiter,  und  der  Zerfall  des 
Körpers  wird  geschildert.  Schließlich  empfiehlt  der  Staub  'Omar 
Leichentücher,  die  nicht  vergehen,  und  diese  sind  Gottesfurcht 
und  Handeln  in  Gehorsam  gegen  Gott.  Nachdem  'Omar  dies 
erzählt  hat,  beginnt  er  zu  predigen:  „Siehe  die  Welt,  ihre 
Dauer  ist  gering,  und  ihr  Vorzügliches  ist  verächtlich,  und  ihr 
Reichtum  ist  Armut,  und  ihre  Jugend  ist  Hinfälligkeit,  und  wer 
in  ihr  lebt  stirbt,  und  nicht  täusche  dich  ihre  Nähe,  da  du 
doch  die  Schnelligkeit  ihres  Schwindens  kennst,  und  getäuscht 
ist,  wer  sich  von  ihr  täuschen  läßt.  Wo  sind  ihre  Bewohner, 
welche  ihre  Städte  bauten  und  ihre  Kanäle  gruben  und  ihre 
Bäume  pflanzten?  Sie  blieben  auf  ihr  wenige  Tage  .  .  .  Was 
hat  der  Staub  mit  ihren  Leibern  gemacht  und  der  Sand  mit 
ihren  Körpern  und  die  Würmer  mit  ihren  Knochen  und  ihren 
Gliedern?  Sie  lebten  in  der  Welt  auf  wohlbereiteten  Ruhelagern 
und  aufeinandergeschichteten  Teppichen,  umgeben  von  Dienern,  die 
ihrer  warteten,  und  Leuten,  die  sie  ehrten,  und  Nachbarn,  die 
ihnen  halfen.  Jetzt,  wenn  du  vorbeikommst,  sprich  zu  ihnen 
oder  rufe  sie  an  [  .  .  .^)],  und  frage  den  Reichen  aus  ihrer 
Mitte,  was  von  seinem  Reichtum  geblieben  ist,  und  frage  den 
Armen,  was  von  seiner  Armut  geblieben  ist,  und  frage  sie  nach 
den  Zungen,  mit  denen  sie  redeten,  und  nach  den  Augen,  mit 
denen  sie  nach  den  Lüsten  zu  schauen  pflegten,  und  frage  sie, 
was  die  Würmer  gemacht  haben  aus  ihren  zarten  Händen  und 
ihren  schönen  Gesichtern  usw.  .  .  .  Und  wo  sind  ihre  Hoch- 
zeitskammern und  Kuppelbauten,  und  wo  sind  ihre  Diener  und 
Sklaven  und  ihr  Sammeln  und  ihre  Schätze?  .  .  .  Wie  viele 
Männer  und  Frauen  haben  im  Wohlsein  gelebt,  und  jetzt  sind 
ihre  Gesichter  verwest  und  ihre  Körper  von  ihren  Hälsen  getrennt 
und  ihre  Glieder  zerrissen;  ihre  Augäpfel  sind    auf   ihre    Backen 


')  Hier  ist  der  Text  verdorben. 
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herabgeflosseu,  und  ihre  Mlluder  sind  mit  Blut  und  Eiter 
gefüllt  ...  Du  Bewohner  des  Grabes,  ...  Wo  ist  dein 
weites  Haus  und  dein  gut  gebauter  Kanal?  Wo  sind  deine 
gerade  reifenden  Früchte V  Wo  sind  deine  feinen  Gewänder? 
Wo  sind  deine  Wohlgerüehe  und  dein  Käucherwerk?  Wo  ist 
dein  Sommer-  und  Wintergewand?  Siehst  du  nicht,  daß  der 
Befehl  (Gottes)  ihn  erreicht  hat,  und  er  vermag  sich  nicht  zu 
verteidigen  ..."  Die  Predigt  schließt  mit  der  üblichen  Nutz- 
anwendung auf  den  Sprecher  und  die  Umstehenden'). 

Die  reichste  Ausbeute  an  Belegstelleu  findet  sieh  begreif- 
licherweise in  den  Fürstenspiegeln.  Tortüschls  Siradj  al-mulflk 
ist  wohl  das  bekannteste  arabische  Werk  dieser  Art.  Ihm 
entnehme  ich  ed.  Cairo  1319  p.  7  folgendes  geradezu  klassische 
Beispiel : 

„0  Mensch,  wo  ist  Adam,  der  Vater  der  Ersten  und  der  Letzten,  wo 
Noah,  der  Scheich  derHesandteu,  wo  Idrls,  der  Erhobene  (rafi)  zweier  Welten, 
wo  Abraham,  der  Freund  des  Erbarmers,  wo  Moses,  der  .Sprecher  der  Propheten 
und  Gesandten,  wo  Jesus,  der  Geist  und  das  Wort  Gottes,  das  Haupt  der  Asketen 
und  der  Imäm  der  Einsiedler,  wo  Miihammed,  das  Siegel  der  Propheten,  der 
Geliebte  des  Herrn  der  Welten  und  der  Herr  der  Ersten  und  der  Letzten? 
Wo  sind  seine  Genossen,  die  auserwithlten  Frommen?  Wo  sind  die  früheren 
Völker?  Wo  sind  die  Könige  der  Vorzeit?  Wo  sind  die  entschwundenen 
Jahrhunderte?  Wo  sind  die,  welche  Kronen  auf  ihre  Scheitel  setzten? 
Wo  sind  die,  welche  stolz')  waren  auf  Heere  und  Regierungsautorität? 
Wo  sind  die  Träger  der  Macht  und  der  Herrschaften?  Wo  sind  die,  zu 
deren  Häuptern  Fahnen  und  Feldzeichen  flatterten?  Wo  sind  die,  welche 
Trappen  und  Heere  führten?  Wo  die,  welche  Schlösser  und  Ortschaften 
hauten?  Wo  die,  welche  den  Sieg  in  Schlachten  und  Treffen  errangen? 
Wo  die,  denen  Osten  und  Westen  sich  näherten?  Wo  sind  die,  welche 
schwelgten  in  der  Befriedigung  von  Lüsten  uud  Bedürfuissen?  Wo  sind 
die,  welche  den  erschaffenen  Dingen  gegenüber  aus  Stolz  uud  Hochmut 
kein  Maß  kannten?  Wo  die,  welche  angenehm  dahinlebten  in  ihren 
Wohnstätten')  am  Morgen  und  am  Abeud?  Wo  sind  die,  welche  sich 
in  weichen  Gewändern  gefielen^)  in  Üppigkeit  und  Fülle?  Wo  sind  die, 
welche   beherrschten  (besaßen),  was  zwischen  Ost  und    West    existierte,    in 

')  Ähnliche  Erzählung  auch  Masüdi  ed.  Defremery  et  Sanguinetti 
V,  424f.;  vgl.  auch  Wolff,  Muhammedanische  Eschatologie  p.  76 f. 

*)  Ich  lese  i'tazza  für  ightarra  obwohl  auch  letzteres  einen  Sinn  gibt: 
„sich  täuschen  ließen  durch".  Der  sonst  so  häutige  Gedanke  paßt  hier 
nicht  in  den  Zusammenhang. 

')  Ich  lese  hihil;  man  kann  auch  Jmlcd  (Gewänder)  punktieren. 

*)  Wörtlich:  die  Gewänder  für  weich  hielten. 
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Knhm  und  Majestät?  Wo  sind  die,  welche  die  Schlösser  belegten  mit 
Seide  und  Stoff?  Wo  sind  die,  vor  denen  die  Erde  sich  erniedrigte  in 
Ehrfurcht  und  Zittern?  Wo  sind  die,  welche  die  Gläubigen  erniedrigt 
haben  mit  Gewalt  und  Unterdrückung?  .Hast  du  auch  nur  von  einem  von 
ihnen  etwas  vernommen  oder  ein  Geräusch  von  ihnen  gehört')?'  Es  hat 
sie,  bei  Gott,  vernichtet  der  Vernichter  der  Völker  und  zerstört  der  Zer- 
störer der  Knochen.  Und  er  bat  sie  herausgeführt  aus  dem  Reichtum 
der  Schlösser  und  hat  sie  wohnen  lassen  in  der  Enge  der  Gräber  und  unter 
Steinen  und  Felsen.  Du  findest  nur  noch  ihre  Wohnstätten,  und  der 
Wurm  zerfrißt  ihre  Leiber  und  nimmt  ihre  Bäuche  als  Ruhestätte.  Ihre 
Augen  fließen  heraus  auf  ihre  Wangen,  und  jene  Münder  sind  mit 
Würmern  erfüllt,  und  ihre  Kleider  fallen  ab,  und  ihre  Haut  wird  zerrissen 
und  ihr  Fleisch  zerstreut  und  ihre  Bäuche  aufgeschnitten,  und  nicht  nützt 
ihnen,  was  sie  gesammelt,  und  nicht  erspart  ihnen  irgend  etwas  das,  was 
sie   erworben." 

Nach  diesem  Beispiel  dürfen  wir  uns  also  die  literarische 
Bußpredigt  des  Islam  vorstellen.  Sie  steht  in  künstlerischer 
Hinsicht  durchaus  auf  der  Stufe  der  christlichen  Bußpredigt. 
Die  populäre  Form  für  den  Alltag  tritt  uns  in  den  Kameruner 
Predigtformnlarien  entgegen.  Es  ist  mir  zurzeit  nicht  möglich, 
zeitgenössische  Predigtagenden  aus  anderen  Teilen  des  Orients 
durchzusehen;  aber  gewiß  findet  sich  dieser  Stofif  auch  heute 
noch  an  anderen  Orten.  Daß  er  zu  gewissen  Zeiten  typisch 
war  für  die  islamische  Predigt,  geht  daraus  hervor,  daß  sogar 
die  Predigtpersiflage  unser  Motiv  benutzt.  In  den  von  Jacob 
herausgegebenen,  so  überaus  wichtigen  Resten  von  Schattenspiel- 
stücken Ibn  Dänijäls  aus  der  Zeit  Saladins  findet  sich  auch 
eine  burleske  Predigt,  und  in  ihr  kommt  der  Satz  vor^):  „Wo 
ist  der  Erbauer  der  Pyramide,  und  wo  ist  Ad  und  Iram? 
Zerstört  haben  sie  die  Hände  der  Trennung,  nnd  sie  gingen 
dorthin,  wo  es  kein  Wo  mehr  gibt." 

3. 

Damit  ist  der  Ring  geschlossen  und  die  literarische  Beziehung 

zwischen  den  Kameruner  Predigttexten,  dem    Gaudeamus   und  der 

„Friedhofszene"  im  Hamlet   festgestellt.     Es   scheint   mir    damit 

aber  auch  ein  neuer  Beweis  für  die  Abhängigkeit  des  islamischen 


')  Siehe  oben  p.  97. 

2)  Islam  IV,  68;  Originaltext  bei  Jacob,  Stücke  aus  Ibn  Dänijäls  Taif 
al-hajäl,  3.  Heft  p.  26. 
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Kultus  vom  christlichen  gewouucu.  Au  anderer  Stelle  hatte  ich 
nachzuweisen  versucht,  daß  das  Ritual  des  islamischen  Frei- 
tagsgottesdienstes dem  Schema  der  christlichen  Messe  entlehnt 
ist  (Islam  111,  374  tf.).  Die  judischen  Einflüsse,  die  mein  Freund 
Mittwoch  nachgewiesen  hat*),  spielen  in  der  islamischen  Pflichtcn- 
lehre  gewiß  die  erste  Rolle,  aber  es  liegen  unzweifelhaft 
auch  starke  christliche  Einflüsse  vor;  manch  Jüdisches  mag  auch 
über  das  orientalische  stark  judaisierende  Christentum  in  den 
Islam  gekommen  sein.  Für  den  Ausbau  des  islamischeo 
Gottesdienstes  möchte  ich  nach  wie  vor  in  erster  Linie  das 
\'orbild  des  christlichen  Kultus  zur  Erklärung  heranziehen.  Die 
vorangegangene  Betrachtung  stützt  meine  These  insofern,  als 
sie  neben  dem  formalen  auch  einen  inhaltlichen  Zusammenhang 
zwischen  islamischer  und  christlicher  Predigt  aufdeckt  und  sich 
zwanglos  einreiht  in  die  zahlreichen  N'erbindungslinien,  die  vom 
Christentum  zum  Islam  hinüberführen. 

Unwillkürlich  fragt  mau  aber  nun  weiter:  Wo  hat  die 
christliche  Predigt  dies  Motiv  herV  Der  eigentümlich  künstlerische 
Aufbau  weist  in  die  Schule  der  griechischen  Rhetorik.  Kyrill 
beginnt  seine  oben  zitierte  Predigt  mit  dem  gleichen  rhetorischen 
Kniff  der  Wiederholung,  indem  er  eine  endlose  Reihe  von  Sätzen 
mit  (Podovuai  einleitet  und  später  eine  ebenso  charakteristische 
Gegenüberstellung  Satz  um  Satz  von  ol  dUaioi  n.  ol  üj^iaQxcj'koL 
durchführt.  Weist  so  die  äußere  Form  in  die  griechische  Knnst- 
rede  hinüber,  so  tut  es  der  Inhalt  noch  viel  mehr.  Die  altchrist- 
liche Predigt  fußt,  wie  übrigens  indirekt  durch  sie  auch  die 
ganze  islamische  Ermahnungsliteratur*),  wie  wohl  überhaupt  die 
größten  Teile  der  arabischen  Adabliteratur,  auf  der  griechischen 
Popularphilosophie,  insbesondere  der  kynischen  Diatribe. 
Nach  Form  wie  Inhalt  liegt  das  Vorbild  des  islamisch-christlichen 
L'bi  sunt  in  folgenden  von  Plutarch  (Consolatio  ad  Apollonium 
110  D)  zitierten  und  einem  moralphilosophischen  Jambographen 
etwa  des  2.  Jh.  vor  Chr.*)  zuzuschreibenden  Versen  vor 

')  Engen  Mittwoch,  Zur  Entstehungsgeschichte  des  islamischen 
Gebets  und  Kultus,  Berlin  1913  (Einzelausgabe  der  A  K  P  A  W). 

')  Maica  'iz  im  üegensatz  zu  chutah,  den  eigentlichen  Predigten. 

')  Was  G.  A.  Gerhard  in  einem  besonderen  Anfsatz  nachweisen  wird. 
Bisher  dachte  man  meist  an  einem  Tragiker  als  Autor;  an  Menander  denkt 
A.  Gudeman,  angeführt  von  J.  W.  Bright  in  dem  Artikel  "The  'ubi  Kiint' 
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rioö  yäo  TU  asf^iva  -/.elva,  nov  de  Avdirjg 
Miyag  dvväat)]g  Kqolaog  i)  Ssg^rjg  ßuQvv 
Zsv^ag  ■&tt).daat]g  avxiv'  'EllrjaTtoviiag; 
"^Ttavteg  ^A'idav  f]l&ov  xal  Aä&ag  öouovg. 

Dieser  Gedanke  ist  aber  in  der  griechischen  Literatur  durch- 
aus nicht  etwa  isoliert.  Es  bildet  vielmehr  —  so  schreibt  mir 
mein  Freund  6.  A.  Gerhard  —  „auch  mit  der  Anwendung  auf 
besonders  berühmte,  mächtige  und  reiche  Könige  der  Sage,  sowie 
der  älteren  und  neueren  Geschichte,  von  denen  einer  oder 
mehrere  mit  Namen  aufgeführt  werden,  in  der  popularphiloso- 
phischen  (vorwiegend,  aber  nicht  ausschließlich  kynischen) 
Mahnrede  oder  Predigt  der  hellenistischen  Zeit  einen  festen, 
geläufigen  Topos. 

Hedonisch  gerichtet,  d.  h.  zum  Lebensgenuß  auffordernd,  be- 
gegnet die  Erwägung  schon  in  der  klassischen  Ära.  So  sagt 
mindestens  bereits  im  5.  Jahrhundert  der  üppige  Sardanapal  in 
seinem  als  typische  Losung  des  praktischen  Materialismus  bekannten 
Grabepigramm  (Gerhard,    Phoinix  von  Kolophon  p.  183,   V.  3): 

Denn  auch  ich  bin  Asche,  der  großen  Ninos  Beherrscher. 
So  hört  mau  ein  Jahrhundert  später  in  der  mittleren  Komödie 
(Phoinix  p.  190,  3): 

Dein  bleibt,  was  du  gegessen  und  getrunken  hast; 
der  Rest  ist  Asche.    Kodros,  Kimon,  Perikles. 

Im  entgegengesetzten  moralischen  Sinn  wird  dann  das  Argument 
häufig  in  der  alexandrinischen  Literatur  verwendet.  Gerade  als 
Gegenbild  jenes  Sardanapal  benutzt  kurz  nach  300  der  moral- 
philosophische Choliambendichter  Phoinix  von  Kolophon  den 
assyrischen  Ninos  mit  seiner  Grabschrift  zum  warnenden  Beispiel. 
In  der  überlieferten  Fassung  lauten  die,  wie  es  scheint,  einer 
billigen  späteren  Zudichtung  zuzuschreibenden  Schlußverse  (Phoi- 
nix p.  182,   V.  22-24): 

Das  Gold,  die  Pferde  und  den  Wagen  aus  Silber, 
das  konnte  ich  nicht  in  den  Hades  mitnehmen; 
muß    trotj    der    Krone    jetzt    als    Asche    daliegen. 

Etwa  gleichzeitig  hat  der  Satiriker  Menippos  von  Gadara  in 
seiner  plastischen  Schilderung  des  Hades  dem  ganzen  Motiv  eine 

Formula",  Modern  Language  Notes  VIII  p.  (!)  187  f.  Dortselbst  auch  andere, 
weniger  charakteristische  Zitate  aus  Ovid  and  Cicero. 
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lebendige,  halbdramatisehe  Ausgestaltung  gegeben,  die  in  der 
ganzen  Folgezeit  nachwirkt  und  uns  am  besten  in  den  Dialogen 
Lukians,  vor  allem  in  seiner  Nekyoniantie,  in  der  ., Niederfahrt 
oder  dem  Tyrannen"  und  in  den  „Totengesprächen"'  zugänglich 
ist  (vgl.  das  gute  Buch  von  H.  Helm,  Lucian  und  Menipp,  1906). 
Als  typische  Vertreter  des  im  Tode  gern  auch  zu  der  niedrigen 
Armut  eines  Schusters  Mikkylos  oder  des  Kyon  Diogenes  in 
Gegensatz  gestellten  Königtums  erscheinen  hier  und  in  andern 
popularphiiosophischen  Schriften  hellenistischer  und  römischer 
Epoche  vorab  wieder  der  Assyrer  Sardanapal,  dann  der  Phryger 
Midas.  die  Lyder  Gyges  (Leonidas  von  Tarent:  s.  Fhoinix  p.  190,  3) 
und  Kroisos  (vgl.  noch  Geffcken,  Kynika  und  Verwandtes 
1909  p.  -t),  die  Perser  Dareios  und  Xerxes,  von  Griechen  der 
Alkinoos  des  Homer  und  Agamemnon,  der  Tyrann  Polykrates, 
endlich  auch  der  große  Alexander  (Helm  p.  55.  197). 

Allgemein  gefaßt  bietet  sich  der  fragliche  Gedankengang 
deutlich  z.  B.  in  einer  iarabischen  Partie  jüngerer  Herkunft,  für 
die  der  berühmte  attische  Komiker  und  Gnomiker  Menandros  den 
Namen  hergeben  mußte  (Gerhard,  Phoinix  p.  265  und  in 
Pauly-Wissowa,  Kealenzyklop.  IX,  p.  676;  Geffcken,  Neue 
Jahrbücher  f.  d.  kl.  Altert.  XXVH  [1911],  p.  401): 

Willst    dn    dich    wirklicli    kennen    lernen,    wer  du  bist, 

so  schau  vorüberwandernd  auf  die  Gräber  bin. 

Dort  liegen  die  Gebeine  und  der  leichte  Staub 

von  Königen,  Tyrannen,  weisen  Männern  drin 

und   Leateu,    die   sieh    mit   dem   Adel    und   dem    Geld, 

mit  ihrem  Ruhm  und  ihrer  Schönheit  briisteten. 

Doch  nichts  davon  hielt  in  dem  Zeitenlanfe  stand; 

gemeinsam  ward  der  Hades  allen  Sterblichen. 

Darauf  den  Blick  gerichtet,  merke,  wer  du  bist.»  (Gerhard.) 

Bei  diesen  engen  gedanklichen  Beziehungen  dürfen  wir 
wohl  wagen,  die  Herkunftsfrage  zu  entscheiden.  Betrachtungen 
über  die  Vergänglichkeit  des  Daseins  gehören  allerdings  zum 
Motivenschatz  jeder  religiösen  Predigt.  Es  kommt  auf  die  inneren 
und  äußeren  Besonderheiten  an.  So  sind  die  naheliegenden 
Beziehungen  zur  persischen,  speziell  mystischen  Poesie  mit 
Absicht  beiseite  gelassen,  da  hier  bei  aller  äußeren  Ähnlichkeit 
ganz  andere  gedankliche  Ausgangspunkte  vorliegen.  Nur  um  den 
Unterschied   hervorzuheben,   sei  auf  die  Verse  'Omar  Chajjams 


104  C.  H.  Becker 

hingewtesen,  die  F.  Rosen  in  „Die  Sinnsprüche  Omars  des  Zelt- 
machers" so  schön  verdeutscht  hat  (p.  29  ff.).  So  z.  B.  der  Vier- 
zeiler: 

0  Töpfer,  nimm  dich  etwas  mehr  in  acht, 

Behandle  deinen  Ton  mit  mehr  Bedacht! 

Du  hast  vielleicht  den  Finger  Feriduns 

Und  Cyrns'  Hand  mit  auf  dein  Rad  gebracht. 

Das  sind  Gedankengänge,  die  gewiß  an  Hamlets  Worte  erinnern, 
aber  eben  doch  ans  einer  anderen  Gedankenreihe  stammen.  Frei- 
lich hat  anch  die  mystische  Poesie  das  Ubi  sunt  Thema  über- 
nommen (ebenda).  Nicht  die  Vergänglichkeit,  sondern  der 
Pantheismus  ist  also  das  Motiv  dieser  Dichtung. 

Entlehnungen  liegen  hier  nur  in  der  Form  vor,  während  zwischen 
hellenistischer,  christlicher  und  islamischer  Predigt  formale  und  ge- 
dankliche Beziehungen  bestehen.  Gewiß  ist  auch  das  Alte  Testament 
voll  von  ähnlichen  Gedanken;  man  denke  nur  an  die  Psalmen, 
an  Hiob  oder  den  Prediger  Salomonis;  aber  trotzdem  ist  unser 
Gedankengang  doch  wohl  nicht  jüdisch,  sondern  eben  grie- 
chisch. Daran  kann  mich  auch  die  folgende  Stelle  des  syri- 
schen Baruchbuehes  (Lagarde,  Libri  veteris  testamenti  apocryphi 
syriace  p.  97;  Kap.  III,  16;  zitiert  nach  Kautzsch'  Apokryphen 
I,  p.  220),  nicht  irremachen,  auf  die  mich  A.  J.  Wensinck 
dankenswerterweise  hinweist:  „Wo  sind  die  Gebieter  der 
Völker  und  die  da  herrschten  über  die  Tiere  auf  der  Erde,  die 
mit  den  Vögeln  unter  dem  Himmel  spielten  und  Silber  in  Haufen 
sammelten  und  Gold,  worauf  der  Menschen  Glauben  sich  stützt, 
daß  ohn  Ende  ihr  Besitz?  Wo  sind,  die  das  Silber  schmiedeten 
und  sich  mühten,  daß  unergründbar  ihre  Werke?  Sie  sind 
verschwunden  und  zur  Totenwelt  hinabgestiegen,  und  andere 
traten  an  ihre  Stelle."  Der  Baruchbrief  stammt  aus  so  stark 
hellenistischer  Zeit,  daß  die  wirklich  jüdische  Herkunft  dieses  Ge- 
dankens und  der  speziellen  Form  erst  noch  erwiesen  werden 
müßte.  Wie  schwierig  diese  Beziehungen  sind,  erhellt  auch 
daraus,  daß  gerade  dies  Barnchzitat  zweifellos  den  Eingang  der 
Predigt  des  Dionysius  Carthnsianus  (siehe  oben  p.  91)  be- 
stimmt hat.  Die  christlichen  Prediger  fußen  in  Form  und  Inhalt 
auf  dem  Griechentum,  belegen  dann  aber  diese  griechischen  Ge- 
danken  mit   irgendwie    dazu   passenden    Belegen   aus   der  Bibel. 
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Genau  das  g:lciehe  g^eschieht  im  Islam  mit  dem  Qorän,  und  doch 
ist  manchmal  der  Qoran  —  sonst  der  Ansg;anpspunkt  der  islamischen 
Lehre  —  nur  zur  Ausschmückung:  des  Gedankens  benutzt,  nicht 
aber  die  Quelle  des  Gedankens  selbst. 

Das  Thema  ist  in  letzter  Linie  natürlich  altorientalisch,  wie 
überhaupt  menschlich,  und  kommt  schon  in  hieroglyphischen 
Texten  des  zweiten  Jahrtausends  vor;  so  heißt  es  in  dem  be- 
rühmten Harfnerlied  ;vgl.  H.  Greßmann,  Altorientalische  Texte 
und  Bilder  zum  Altem  Testament  p.  198  f.): 

„Die  Leiber  schwinden  (0   und  gebn  vorüber, 

Während  andre  bleiben,  seit  der  Zeit  der  Vorfahren. 

Die  Götter,  die  einstens  waren,  ruhen  in  ihren  Pyramiden, 

Desgleichen  die  Kdleu  und  Verklärten,  begraben  in  ihren  Pyramiden, 

Die  (einst)  Häuser  bauten,  —  ihre  Stätten  sind  nicht  mehr. 

Was  ist  aus  ihnen  geworden? 

Ich  habe  die  Worte  des  Imhotep  und  Hardedef  gehört. 

Mit  deren  Sprüchen  man  überall  redet. 

Wie  ist  es  mit  ihren  Stätten? 

Ihre  Mauern  sind  zerfallen,  ihre  Stätten  sind  nicht  mehr. 

Als  wären  sie  nie  gewesen." 

Und  dann  schließt  der  Sänger  mit  den  Worten: 

„Drum:  (?)  feire  den  frohen  Tag  und  werde  sein  nicht  müde  — 
Denn  (noch)  niemandem  ist  vergönnt,  seine  Habe  mit  sich  zu  nehmen. 
Und  (noch)  keiner,  der  fortgegangen,  ist  zurückgekehrt  I  ■* 

Und  ähnlich  klingt  das  verwandte  Lied  des  Lebensmüden 
ib.  p.  195  tf.  in  die  Worte  aus: 

„Höre    doch    auf   mich  1    Siehe,  Hören    ist    den    Menschen   gut. 
Folge    dem    frohen  Tag,    vergiß    das    Sorgen  l" 

Die  hier  gegebene  Schlußfolgerung  ist  allerdings  höchst 
unchristlich  und  unislamisch.  Es  muß  aber  doch  eine  echte 
Lebensweisheit  sein,  wenn  die  Sänger  des  alten  Ägyptens  aus  der 
Betrachtung  der  Vergänglichkeit  des  Seins  die  gleiche  Lehre 
zogen,  wie  später  ein  Horaz  und  wie  noch  heute  das  berühm- 
teste Studentenlied: 

yOaudeanms  igittir." 


Ziu'  Frühgeschichte  des  indischen  Theaters. 

Von 
Sten  Konow  (Hamburg). 

Bis  vor  wenigen  Jahren  wnßten  wir  nicht  mehr  von  dem 
indischen  Dramatiker  Bhäsa,  als  was  aus  vereinzelten  Notizen 
in  der  späteren  Literatur  geschlossen  werden  konnte.  So  war 
es  bekannt,  daß  er  älter  war  als  Kälidäsa,  der  ihn  als  einen 
bertihmten  {prathitayaias)  Dichter  bezeichnet.  Aus  dem  Verse 
des  Käjasekhara 

BhäsanätaJcacaLre  ^pi  chekaih  hsipte  parilsitiim 
SvapnaväsavadaUasya  dähako  'bhün  na  pävakcJt 

hatte  man  den  Schluß  gezogen,  daß  Bhäsa  ein  Schauspiel  namens 
Svapnaväsavadatta  geschrieben  hatte.  PischeP)  hatte  allerdings 
gegen  diese  Folgerung  Einspruch  erhoben.  Er  übersetzte  den 
Vers:  „Obgleich  Kenner  den  Diskus  in  Gestalt  der  Stücke  des 
Bhäsa  geworfen  hatten,  um  es  zu  prüfen,  verbrannte  das  Feuer 
nicht  das  Svapnaväsavadatta'',  und  folgerte,  daß  das  Svapna- 
väsavadatta das  Werk  eines  unbekannten  Dichters  sei.  Daß  es 
aber  ein  Werk  des  Bhäsa  war,  von  dem  man  sich  erzählte,  daß 
es  die  Feuerprobe  bestanden  habe,  zeigt  eine  Tradition  aus  dem 
zwölften  Jahrhundert,  die  Pandit  Chandradhar  Guleri  mitgeteilt 
hat"),  und  wir  sind  somit  berechtigt,  das  Svapnaväsavadatta  für 
ein  Werk  des  Bhäsa  anzusehen.  Als  nun  ein  Schauspiel  namens 
Svapnaväsavadatta  ungefähr  gleichzeitig  von  R.  Narasimhaehars 
Assistent  Pandit  An  an  dal  var')  und  vonPandit  Ganapati  Sästrin*) 


')  GgA  1891,  p.  364. 
^)  Indian  Antiquary  1913,  p.  52. 

')  Archaeological  Survey  of  Mysore.    Annual  Report  for  the  year  endiDg 
30"'  June  1910,  p.  46. 

■*)  Trivandnun  Sanskrit  Series,  No.  XV,  Trivandram  1912,  Introdaction. 
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gefunden  wurde,  haben  die  indischen  Gelehrten  mit  vollem  Recht 
geschlossen,  daß  es  sich  um  das  Werk  Bhäsas  handele,  und  eine 
Reihe  von  anderen  Dramen,  welche  Ganajjati  pleichzeitij,'  entdeckte 
und  die  deutlich  von  demselben  N'erfasser  herrührten,  muß  folglich 
auch  Bhäsa  zugeschrieben  werden. 

Unter  diesen  findet  sich  eins,  das  erst  dies  Jahr  nach  Europa 
gekommen  ist,  das  aber  ein  besonderes  Interesse  hat.  Es  ist  dies 
das  Daridracärudatta,  das  vier  Akte  enthalt,  deutlich  aber  un- 
vollendet ist.  Die  vorhandenen  vier  Akte  wurden  aber  von  einem 
anderen  Verfasser,  der  sechs  neue  Akte  hinzudichtete,  über- 
arbeitet, und  das  so  entstandene  Werk  ist  bekanntlich  die  Mrccha- 
katikä. 

Seitdem  diese  Sachlage  bekannt  geworden,  ist  auch  die  Frage 
nach  dem  N'erfasser  und  der  Zeit  der  Mrcchakatikä  in  ein  neues 
Licht  getreten. 

Die  allgemeine  Ansicht')  in  früheren  Zeiten  war  wohl  die, 
daß  die  Mrcchakatikä  das  älteste  indische  Drama  sei,  das  auf 
uns  gekommen  ist.  Später  aber  war  man  geneigt,  sie  ziemlieh 
spät  anzusetzen.  Jolly-)  zeigte,  daß  das  im  neunten  Akte  ge- 
schilderte I{echtsverfahren  zu  der  Lehre  der  Gesetzbücher  des 
sechsten  und  siebenten  Jahrhunderts  stimmt.  Fischel,  der  früher') 
der  Ansicht  war,  daß  der  Verfasser  Bhäsa  sei,  kam  später*)  zu 
dem  Resultate,  daß  das  Drama  von  Dandin*)  herrühre.  L6vi 
sprach  sich  auch  für  eine  späte  Zeitansetzung  ans*),  kam  aber 
später')  zu  anderen  Resultaten. 

Was  weiter  den  Verfasser  betriflft,  so  scheint  man  allgemein 
der  Ansicht  gewesen  zu  sein,  daß  die  Angaben  des  Prologs,  wo- 
nach das  Werk  von  dem  Könige  Sfldraka  herrühre,  nicht  glaubens- 
wert seien.     Nur  Jacobi*)    hielt  dafür,   daß  der  Verfasser  wahr- 

')  Cf.  Wilson,  Select  Specimens  I,  p.  6;  Windisch,  Der  griechische 
Einfluß,  p.  12fi. 

^)  Tagore  Law  Lectures  1883,  p.  CSfl. 

ä)  GgA  1883,  p.  1229fE. 

*)  Rudrata,  lutroduction  p.  16  ff. 

^)  N'ach  Gawronski,  Sprachliche  Untersuchungen  über  das  Mrccha- 
katikä und  das  Itasakuniäracarita  (Leipzig  1907)  findet  diese  Annahme  keine 
Stütze  in  sprachlichen  Eigentümlichkeiten. 

•)  Th6atre,  p.  198  ff. 

')  Journal  Asiatique  1902,  I,  p,  123. 

')  Literaturblatr  für  orientalische  Philologie  III,  p.  72 f. 
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scheinlich  ein  König,  und  dann  wohl  gerade  König  büdraka  sei. 
Und  in  der  Tat  haben  wir  wohl  ebensowenig  Veranlassung  die 
Verfasserschaft  des  äüdraka  als  die  des  Königs  Harsa  für  die 
ihm  Zugeschriebenen  Dramen  anzuzweifeln. 

Die  Frage  nach  der  Persönlichkeit  des  Verfassers  ist  aber 
für  die  Zeitbestimmung  weniger  wichtig.  Jedenfalls  müssen  wir 
annehmen,  daß  die  Mrcchakatikä  während  der  Regierung  des 
Königs  Öüdraka  geschrieben  worden.  An  der  historischen  Realität 
dieses  Königs  zu  zweifeln,  haben  wir  nämlich  keinen  Grund. 
Dazu  sind  die  Angaben  des  Prologs  viel  zu  bestimmt.  Eine  Be- 
merkung wie  die,  daß  der  König  vom  Stare  (denn  das  bedeutet 
doch  sicherlich  timira  in  V.  4  wie  in  dem  Bower- Manuskript) 
geheilt  worden,  ist  so  speziell,  daß  sie  nicht  auf  Erfindung  be- 
ruhen kann.     König  Südraka  hat  wirklich  existiert. 

Über  seine  Zeit  ist  es  schwer,  zu  sicheren  Resultaten  zu 
kommen.  Er  ist  aber  sicher  älter  als  Kälidäsa.  Unter  den  be- 
rühmten Dichtern,  die  dieser  in  dem  Prologe  des  Mälavikägnimitra 
nennt,  findet  sich  nämlich  auch  Saumilla,  und  dieser  ist  wohl 
sicher  mit  dem  Somila  identisch,  den  Räjasekhara')  mit  Bhäsa 
und  einem  anderen  Dichter  Rämila  zusammenstellt.  Somila  und 
RämUa  werden  in  einem  anderen  Verse  des  Räjasekhara^)  als 
die  gemeinsamen  Verfasser  einer  Südrakakathä  genannt.  Damit 
nun  Südrakas  Leben  in  einer  katha  behandelt  werden  sollte,  muß 
eine  geraume  Zeit  nach  seinem  Tode  verflossen  sein,  und  der 
Zwischenraum  zwischen  Kälidäsa  und  Südraka  muß  noch  größer 
sein.  Falls  nun  das  Mälavikägnimitra  die  politischen  Verhält- 
nisse seiner  Zeit  widerspiegelt,  wird  es  geschrieben  worden  sein, 
als  die  Herrschaft  Candraguptas  in  Ujjayini  noch  nicht  gesichert 
und  als  die  Erinnerung  an  Samadraguptas  Pferdeopfer  noch  lebendig 
war,  also  wohl  im  letzten  Viertel  des  vierten  Jahrhunderts,  und 
die  Zeit  Südrakas  könnte  kaum  später  als  Ende  oder  Mitte  des 
dritten  sein. 

Nun   wissen   wir,   daß  eine  indische  Tradition^)  den  Namen 


>)  Cf.  Aufrecht,  ZDMG35,  p.  540;  Peterson,  Snbhäshitävali,  Intro- 
daction  p.  81. 

2)  Cf.  Lfivi,  Theatre,  p.  160;  Peterson  a.  a.  0.  p.  103. 

«)  Cf.  Bhau  Daji,  Journal  Bo.  Br.  R.  A.  S.  8,  p.  240ff.;  Jacobi,  In- 
dische Stadien  14,  p.  147  ff. 
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8ildrakas  mit  dem  [Jntergang:  der  Andhras  in  \'erbinduDg  setzte 
und  ihn  als  König  von  Pratisthäna  darstellte.  Das  würde  uns 
auf  die  Mitte  des  dritten  Jahrhunderts  führen.  Fleet')  hat  zu  zeigen 
versucht,  daß  die  sog.  Cedi-Ara,  welche  im  Jahre  248/249  anhebt, 
von  dem  .\bhira-FUrsten  Isvarasena  oder  von  seinem  Vater  Sivadatta 
begründet  wurde,  nachdem  sie  der  Herrschaft  der  Andhras  ein 
Ende  gemacht  hatten.  Der  König  Sudraka,  der  hundert  Jahre 
alt  wurde  und  den  Scheiterhaufen  bestieg,  nachdem  er  seinen  Sohn 
auf  dem  Thron  gesehen  hatte,  und  der  dem  Gotte  Siva  fein 
Augenlicht  verdankte,  würde  demnach  wohl  mit  dem  Abhira 
Sivadatta  identisch  sein.  Eine  derartige  Annahme  ließe  sich  auch 
durch  die  Fabel  der  Mrcchakatikä  stützen.  Hier  wird  König 
Palaka  von  Aryaka,  dem  Sohne  eines  Kuhhirten  (ßopäla),  entsetzt, 
und  die  Abhlras  sind  ja  Hirten.  Die  Erzählung  von  Aryaka 
ist  wohl  wahrscheinlich  zum  Teil  dem  Sagenkreise  der  Brhatkathä 
entnommen.  Wir  wissen  ja  aus  der  nepalesischen  Rezension  der- 
selben^), daß  König  Pfilaka  dem  Sohne  seines  Bruders  Gopfila 
den  Platz  wich,  wie  in  der  Mrcchakatikä  Pälaka  von  dem  Sohne 
eines  gopala  beseitigt  wird.  Wenn  der  Verfasser  hier  aus  dem 
Namen  Gopala  einen  Hirten  (gopala)  gemacht  hat,  so  mag  das 
sehr  wohl  dadurch  begründet  sein,  daß  die  traditionelle  Be- 
schäftigung seiner  Familie  die  eines  gopala  war.  Daß  Sfldraka 
in  Mahärästra  herrschte,  wird  man  auch  deshalb  für  wahrscheinlich 
halten,  weil  die  Mrcchakatikä  das  erste  indische  Drama  ist,  in 
welchem  die  MähärästrI  verwendet  wird'). 

Durch  zwei  verschiedene  Schlußreihen  sind  wir  somit  auf  die 
erste  Hälfte  des  dritten  Jahrhunderts  als  die  wahrscheinliche  Zeit 
der  Mrcchakatikä  gekommen.  Da  nun  in  dieser  das  Daridracärudatta 
benutzt  worden  ist,  muß  Bbäsa  älter  sein.  Jlehrere  von  Bhäsas 
Dramen  spielen  nun  in  Ujjayini  und  haben  ihren  Stoff  den  dort 
besonders  beliebten*)  Sagen  von  Udayana  entnommen.  Ujjayini 
war   wohl    auch    die  Heimat  Bhäsas.     Dann    aber    muß    er  unter 


')  JRAS  1905,  p.  .568. 

*)  Vgl.  Budhasvämiu,  Brhatkathä  ^lokasanigraha,  I— II. 

*)  Falls  Südraka  mit  .Sivadatta  und  dieser  wiederum  mit  lävaradatta 
identisch  ist,  so  hatte  er  in  Mälvä  geherrscht,  bevor  seine  Dynastie  in  Pra- 
tisthäna begründet  wurde.  Dazu  würde  stimmen,  daß  Südraka  nach  der 
Eädambari  (ed.  Parab  p.  7  f.)  König  von  VidiSä,  dem  heutigen  Besnagar,  war. 

*)  Vgl.  Meghadüta,  V.  30. 


HO  Sten  Konow 

einem  der  westlichen  Ksatrapas  gelebt  haben.  Nun  werden  im 
Ausgang  mehrerer  seiner  Dramen  Wünsche  ausgesprochen  für 
einen  gewissen  Räjasimha.  Wir  können  hier  verschiedene  Stufen 
unterscheiden.     Im  Pancarätra  lautet  der  Schlußvers: 

hanta  sarve  prasannäh  smali  pravrddhahnlasamgrahäh 
imäm   api  mahlm  hrtsnäm  Räjasimhah  prasästu  nah. 

Die  letzte  Hälfte  findet  sich  ebenso  im  Abhisekanätaka,  Avi- 
märaka  und  Pratijnäyaugandharäyana,  in  welchen  Dramen  die 
erste  Hälfte  lautet: 

bhavantv  arajaso  gävali  paracaJcram  prasämyatu. 

Endlich  in  Bälacarita,  Dfltaväkya  und  Svapnaväsavadatta 
finden  wir  die  folgende  Form: 

imäm  sägaraparyantäm  Himavad-Vindhya-kundaläm 
mahlm  ekstapatränkä7n  Räjasimhah  prasästu  nah. 

Daß  die  hier  aufgestellte  Reihenfolge  auch  chronologisch 
richtig  ist,  geht  daraus  hervor,  daß  das  Svapnaväsavadatta  sicher 
jünger  ist  als  das  Pratijnäyaugandharäyana,  da  es  gelegentlich 
auf  den  Inhalt  desselben  verweist.  Dann  aber  werden  wir  den 
folgenden  Vorgang  erschließen  können.  Der  Fürst,  der  als  Räja- 
simha bezeichnet  wird,  regierte  anfänglich  in  Kühe.  Dann  kam 
eine  Fremdherrschaft  (paracah-a)  und  schwächte  seine  Stellung. 
Es  gelang  ihm  aber,  wieder  die  Oberhand  zu  gewinnen,  und  der 
Dichter  wünscht  fortan,  daß  sich  seine  Herrschaft  über  das  ganze 
Land,  das  nach  Manu  II.  22  Aryävarta  hieß'),  ausdehnen  möge. 
Alles  dies  würde  für  den  westlichen  Ksatrapa  Rudrasirnha  I.  zu- 
treffen. Er  regierte  als  Mahäksatrapa  in  den  Jahren  181 — 88 
und  wiederum  191 — 96,  während  er  in  den  dazwischenliegenden 
Jahren  die  niedrigere  Stelle  eines  Ksatrapa  bekleidete.  Rapson 
hat  wohl  mit  Recht  vermutet^),  daß  diese  Unterbrechung  in  seiner 
Regierung  durch  eine  fremde  Eroberung  veranlaßt  wurde,  was  ja 
zu  der  aus  Bhäsa  gefolgerten  Sachlage  stimmen  würde.  Nach 
der  Kärikä  zu  Pänini  V.  iii.  83  könnte  nun  Rudrasirnha  zu  Sirnha 
abgekürzt  werden,   und  Bhäsas  Räjasimha  könnte  sehr  wohl  eine 

')  Hierdurch  erledigen  sich  meine  Bedenken  Indian  Antiquary  1914,  p.  66. 

*)  Catalogue  of  the  Coins  of  the  Andhra  Dynasty,  the  Western  Ksatrapas, 

the  Traikataka  Dynasty   and   the  "Bodhi"  Dynasty  (London  1908)  p.  cxxvi. 
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AnspieluDg  auf  diesen  Namen  enthalten.  Jedenfalls  scheint  mir 
nichts  entscheidendes  der  Annahme  entj^egeuzustehen,  daß  HhSsaa 
Zeit  das  letzte  Viertel  des  zweiten  Jahrhunderts  ist. 

Falls  diese  Annahme  sich  als  richtig  erweisen  sollte,  so  würde 
sie  uns  auch  helfen,  die  Zeit  des  Bhäratlya  Nätyasästra  nach  unten 
za  bestimmen. 

Über  das  Alter  dieses  Werkes  gehen  die  Ansichten  ziemlich 
weit  auseinander.  Kegnaud')  verlegt  es  iu  die  ersten  Jahr- 
hunderte unserer  Zeitrechnung,  Pischel^)  denkt  an  das  sechste 
oder  siebente  Jahrhundert,  NobeP)  zeigt,  daß  Bharata  der  älteste 
der  uns  bekannten  indischen  Poetiker  ist,  und  K.  Bhandarkar*) 
sucht  es  wahrscheinlich  zu  machen,  daß  Bharatas  musikalische 
Auseinandersetzungen  kaum  iilter  sein  können  als  das  vierte  Jahr- 
hundert, allerdings  auf  ganz  ungenügender  Grundlage. 

Im  Anfang  des  zweiten  Aktes  von  Bhäsas  Avimäraka  kommt 
nun  eine  Szene  vor,  die  für  diese  Zeitfrage  von  Bedeutung  ist. 
Der  Vidüsaka  will  einer  Zofe  gegenüber  seine  Gelehrsamkeit 
dokumentieren  und  erklärt,  er  habe  in  weniger  als  einem  Jahre 
fünf  sloka  aus  dem  nätyasästra  Häraäyana  gelernt.  Wie  sonst 
macht  sich  der  \"idüsaka  hier  durch  seine  Verwechslung  berühmter 
Werke  lächerlich.  Er  verwechselt  das  Kämäyana  mit  dem  Mahä- 
bhärata  and  dies  \.  lederum  mit  dem  Bhäratlya  Nätyasästra.  Daß 
dies  letztgenannte  Werk  aber  zu  Bhäsas  Zeit  bekannt  war,  geht 
aus  der  Stelle  deutlich  hervor,  obgleich  wir  natürlich  nicht  ent- 
scheiden können,  in  welcher  Form  es  vorlag. 

Die  obere  Grenze  läßt  sich  nicht  so  leicht  ziehen.  Die 
komische  Wirkung  in  dem  Avimäraka  würde  ja  natürlich  größer 
sein,  falls  es  sich  um  ein  modernes  Werk  handelt.  Und  für  eine 
solche  Annahme  lassen  sich  einige  Gründe  anführen. 

In  seiner  ausgezeichneten  Abhandlung  über  das  Säriputra- 
prakar?na°)  zeigt  Lüders,  daß  Asvaghosa  im  Ausgang  seines 
Dramas  den  von  Bharata  XIX.  97  gelehrten  Kävyasamhära  nicht 
kennt,    was    dafür    sprechen    würde,    daß    Bharata  jünger    ist  als 


')  Im  Vorwort  zu  Grossetä  Ausgabe. 

»)  GgA  1885,  p.  763  f. 

')  Beiträge    zur   älteren  Geschichte    des  AlaiukäraSästra  (Berlin  1911). 

*)  Indian  Antiqnary  1912,  p.  157ff. 

')  SBAW  1911,  p.  401. 
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Asvaghosa.  Aach  in  mehreren  Dramen  des  Bhäsa  fehlt  er  und 
findet  sich  überhaupt  bloß  in  Avimäraka,  Pratijnäyaugandharäyana, 
Bälacarita  und  Dütaväkya.  Die  Reg;el  hatte  sich  somit  noch  nicht 
festgelegt,  als  Bhäsa  schrieb. 

Auch  mit  Bezug  auf  die  in  den  Dramen  verwendeten  Sprachen 
scheint  Bharata  Bhäsa  und  Asvaghosa  nahe  und  zu  den  späteren 
Autoren  in  einem  bedeutenden  Gegensatze  zu  stehen.  Die  Ardha- 
mägadhi,  die  Bharata  vorschreibt,  kommt  bloß  bei  diesen  beiden 
Dramatikern  vor.  und  keiner  von  ihnen  verwendet  die  Mähärästri, 
die  auch  Bharata  nicht  vorschreibt.  Wenn  Brhannalä  in  Pancarätra 
bei  der  Beschreibung  eines  Kampfes  auf  Aufforderung  des  Viräta 
vom  Präkrit  ins  Sanskrit  überschlägt,  so  ist  dies  in  Überein- 
stimmung mit  Bharata  XVII.  38,  nicht  aber  mit  der  späteren  Praxis. 

Sonst  lehren  bekanntlich  Bharata  und  die  von  ihm  abhängigen 
späteren  Theoretiker  die  Verwendung  einer  Reihe  von  Sprachen, 
die  in  keinem  Drama  vorkommen.  Diese  Tatsache  läßt  sich 
meiner  Ansicht  nach  nur  so  erklären,  daß  sein  Lehrbuch  sich 
nicht  nur  auf  das  wirkliche  Kunstdrama.  sondern  auch  auf  den  alten 
Mimus  bezieht.  Daß  das  der  Fall  ist,  scheint  mir  auch  aus  der 
ausfuhrlichen  Beschreibung  des  Pürvaranga  hervorzugehen.  Wir 
wissen  aus  Bänas  Harsacarita  V.  16,  daß  Bhäsa  den  Sütradhära 
im  Anfang  seiner  Dramen  auftreten  ließ,  daß  heißt  wohl,  daß 
schon  er  den  Pürvaranga  jedenfalls  stark  abkürzte.  Das  Sähitya- 
darpana,  VI.  27,  im  Kommentar,  bezeugt  ja  ausdrücklich,  daß  die 
Beseitigung  des  Sthäpaka  im  Anfang  der  Dramen  eben  dieser 
Kürzung  zu  verdanken  sei').  Der  Pürvaranga  gehört  überhaupt 
nicht  zum  klassischen  Kunstdrama.  Er  ist  ein  Bestandteil  des 
alten  Mimus,  der  demselben  zeitlieh  voranging.  Daß  Bharata  den 
Pürvaranga  ausführlich  beschreibt,  zeigt,  daß  er  in  den  Anfang 
der  Geschichte  des  Kunstdramas  gehört. 

Gegen  eine  solche  Auffassung  kann  nicht  geltend  gemacht 
werden,  daß  Bharata  eine  ganze  Reihe  von  verschiedenen  Unter- 
arten kennt  und  unterscheidet.  Die  Beschreibung  des  Samavakära, 
XVUI,  109ff.,  wo  die  genaue  Zeitdauer  jedes  Aktes  angegeben 
wird,  zeigt,  daß  es  sich  um  ein  einzelnes  Werk  und  nicht  um 
eine  Gattung  handelt,  und  ähnlich  wird  es  auch  in  einigen  anderen 


')  Vgl.  Pischel,  Die  Heimat  des  Puppenspiels  (Halle  1900)  p.  10. 
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Fülleu  gewesen  sein.  Gerade  die  große  Zahl  der  llDterarten  zeigt, 
daß  die  Eiitwickluug  noch  in  ihrem  Anfang  war.  Sonst  wären 
schon  früher  Theoretiker  entstanden,  deren  Systematisierang  sich 
dem  Emporkommen  neuer  Gattungen  hindernd  in  den  Weg 
gestellt  hätte. 

Daß  Bharata  nicht  so  sehr  weit  von  der  Zeit  entfernt  war, 
als  noch  der  Mimus  das  eigentliche  Drama  war,  zeigt  auch  der 
Lrastand,  daß  er  die  Bezeichnung  Nätaka  für  die  Hauptgattung 
des  Dramas  verwendet.  Denn  Nätaka  kann  doch  von  Haus  aus 
bloß  ilen  mimischen  Tanz  und  weiter  den  Miraus  bezeichnen.  Aus 
dieser  Runstart  stammen  auch  die  stehenden  Charaktere,  vor  allem 
der  Vidüsaka,  dessen  Name  ihn,  wie  Pischel')  bemerkt,  als 
den  j.Sehlechtmacher-'  oder  vielleicht  als  den  ,. Schimpfer^'  be- 
zeichnet. Daß  diese  Gestalt  eine  sehr  alte  und  volkstümliche  ist, 
geht  schon  daraus  hervor,  daß  sie  auch  in  das  Ritual  aufgenommen 
wurde.  Denn  der  brahmacärin  und  die  Dirne,  die  sich  bei  der 
Mahävratazeremonie  mit  Scheltworteu  verfolgen'-),  haben  dieselbe 
Abstammung  wie  der  Vidüsaka  und  die  Zofe,  die  sich  so  häufig 
in  den  Dramen  zanken. 

Auch  der  Umstand,  daß  der  Vidüsaka  in  den  alten  von 
Lüders  herausgegebenen  Bruchstücken  buddhistischer  Dramen 
auftritt,  wo  er  von  der  Fabel  nicht  gegeben  wird,  zeigt,  daß  diese 
am  Anfang  der  Entwicklung  des  Kunstdramas  stehen.  Der  Zu- 
sammenhang mit  dem  alten  Mimus  war  noch  zu  stark.  In  den- 
jenigen Dramen  Bhäsas,  die  von  der  zweiten  Wurzel  des  indischen 
Dramas,  dem  halbdramatischen  Vortrage  epischer  Stoffe,  her- 
stammen, fehlt  auch  der  Vidüsaka.  So  im  Pancarätra,  Bälacarita, 
Madhyamavyäyoga,  Dütaväkya,  Dütaghatotkaca ,  Karnabhära, 
Urubhaüga,  Abhisekanätaka  und  Pratimänätaka.  Hier  war  diese 
Figur  nicht  traditionell,  und  in  Dramen  dieser  Art  hat  sie  sich 
auch  nicht  in  der  Folgezeit  einbürgern  können.  Um  ein  Prakarana 
ohne  den  Vidüsaka  aber  zu  finden,  müssen  wir  bis  zur  Zeit  des 
Bhavabhüti  herabsteigen. 

Sowohl  Asvaghosa  als  Bhäsa  gehören  somit  einer  Zeit  an, 
in  der  die  beiden  alten  Kunstarten,  aus  denen  sich  das  indische 
Kunstdrama  entwickelt  hat,  noch  nicht  ganz  verschmolzen  waren, 

')  A.  a.  Ü.  p.  18. 

'J  Vgl.  Hillebrandt,  Ritualliteratur  p.  157. 

Feetachrilt  Kuhn.  8 
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und  auch  Bharata  steht  im  Anfang  dieser  Entwicklang.  Als 
Patanjali  schrieb,  existierte  das  wirkliche  Drama  anscheinend  noch 
nicht.  In  seiner  bekannten  Auseinandersetzung  zu  Päuini  III,  i,  26 
erwähnt  er  nebeneinander  die  sobhanikas  (oder  saubhikas)  und  die 
granthikas.  Nach  der  dort  gegebenen  Beschreibung  waren  die 
sobhanikas  oder  saubhikas  richtige  Gaukler,  für  saiibhika  geben  ja 
auch  die  Lexikographen  diese  Bedeutung  au.  Auch  der  Mime  ist 
ja  von  Haus  aus  ein  Gaukler.  Die  granthikas  aber  waren  Rhap- 
soden, die  gelegentlich  in  Kostüm  auftraten.  Aus  der  Ver- 
schmelzung dieser  beiden  Kunstarten  ist  das  indische  Kunstdrama 
hervorgegangen,  und  diese  Verschmelzung  kann  nicht,  nach  dem 
was  heute  bekannt  ist,  viel  früher  als  um  den  Anfang  unserer 
Zeitrechnung  angesetzt  werden. 


Die  Umschreibimg  der  Hieroglyphen. 

Von 

Fr.  W.  V.  Bissing  (München). 

Eine  vüUige  Einigung  über  die  beste  Art  der  Umschreibung 
der  Hieroglyphen  ist  noch  immer  nicht  erfolgt:  niemand  bestreitet 
zwar  wohl,  daß  die  von  Erman-Sethe-Steindorff  in  unsere 
Wissenschaft  eingeführte  Art  eine  gute  Grundlage  geschaffen  hat 
(zu  der  H.  Brugsch  übrigens  den  Unterbau  gegeben  hatte);  aber 
abgesehen  von  kleineren  Abweichungen  der  einzelnen  Forscher 
bei  seiner  Anwendung  hat  das  Berliner  System  den  sehr  starken 
Nachteil,  unaussprechbare,  ja  für  Nichtsemitisten  unlesbare  Wort- 
bilder zu  ergeben,  die  seine  Anwendung  nicht  nur  in  populären, 
sondern  in  gemeinwissenschaftlichen  Werken  zu  einer  Unmöglich- 
keit machen.  Das  hat  mit  gewohnter  Unbefangenheit  E.  Meyer 
erkannt  und  daher  in  seiner  Neubearbeitung  der  Geschichte  des 
Altertums  ein  eigenes  Umschreibungsalphabet  aufgestellt,  das 
meiner  Auffassung  nach  einen  entschiedenen  Fortschritt  bedeutet. 
Er  erklärt,  daß  in  allen  Prinzipien  im  wesentlichen  zwischen  ihm 
und  Erman,  Schäfer,  Steindorff  Einigkeit  geherrscht  habe, 
nicht  aber  dem  praktischen  Einzelfall  gegenüber.  Da  ich  nun 
seit  Jahren  mich  bemüht  habe,  einen  praktischen  Ausweg  zu  finden 
und  in  einigen  Punkten  ihn  auch  gefunden  zu  haben  glaube, 
möchte  ich  im  folgenden  meine  Vorschläge  kurz  darlegen. 

Ich  gehe  davon  aus,  daß  bei  der  Schreibweise  der  alten 
Ägypter  (mit  Wort-  und  Silbenzeichen,  Buchstaben  und  Deter- 
minativen je  nach  Laune  und  Mode)  eine  Umschreibung  in  euro- 
päischen Buchstaben  niemals  das  Wortbild  wiedergeben  kann, 
sondern  im  besten  Fall  den  lautlichen  Bestand.  Hier  muß  aber 
gleich   die  Einschränkung   gemacht  werden,    daß  auch  dieser  in- 
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sofern  nur  höchst  unvollkommen  gegeben  werden  kann,  weil  in 
allzuviel  Fällen  die  Vokalisation  eines  Wortes  gar  nicht  oder 
nur   sehr  ungenau  ermittelt   werden  kann.     Denn  die  berühmten 

Zeichen    ^^^  ,  (I,  "  ■  V  ^''^'^  ursprünglich  sicher  keine  Vokale 

in  unserem  Sinne,  höchstens  Vokalträger,  und  wo  sie  im  Lauf  der 
Entwicklung  mit  dem  Vokal  zusammengefallen  sind,  ist  dies  weder 
ein  im  vorhinein  zu  bestimmender,  noch  bis  ins  späte  neue  Reich 
hinein  auch  nur  der  einzige  und  Hauptvokal.  Wir  können  also 
im  besten  Falle  davon  sprechen,  daß  einzelne  dieser  Zeichen,  wie 

[1    oder    V:>,  eine   besondere  Vorliebe  für  die  Verschmelzung  mit 

bestimmten  Vokalen  haben.  Bei  den  Königsnamen  und,  wenn 
einmal  die  nötigen  Vorarbeiten  ans  den  griechischen  Papyris  usw. 
getan  sein  werden,  auch  bei  sehr  vielen  Orts-,  Götter-  und  Per- 
sonennamen werden  wir  in  der  Lage  sein,  die  griechischen  Um- 
schriften einzuführen.  Da  diese  mehr  nach  dem  Gehör  als  nach 
der  Schrift  die  ägyptischen  Worte  wiedergeben,  so  erhalten  wir 
bei  diesen  Umschriften  wohl  das  Lautbild,  aber  häufig  nicht  den 
richtigen  Lautbestand,  und  es  wird  einer  von  Willkür  nicht  immer 
freien  Übereinkunft  zwischen  den  Fachgenossen  bedürfen,  welche 
im  Griechischen  überlieferte  Form  als  kanonisch  gelten  soll,  ob 
z.  B.  der  Erbauer  der  größten  Pyramide  mit  Herodot  Ximip  oder 
mit  Manetho  loücpi^;  genannt  werden  soll.  Für  die  Königsnamen 
und  die  häufigeren  Götternamen  wäre  eine  solche  Festsetzung 
schon  jetzt  möglich,  und  in  vielen  Fällen  ließe  sich  bei  Namen, 
die  zufällig  in  den  griechischen  Quellen  nicht  vorkommen,  nach 
Analogie  eine  richtige  Form  ermitteln.  Bei  diesem  Verfahren 
würde  unsere  Umschrift  den  ägyptischen  Namen  und  Worten  das 
Aussehen  geben,  das  sie  etwa  in  späterer  hellenistischer  Zeit 
hatten.  Ich  halte  das  für  keinen  Schaden;  denn  einmal  dürfen 
wir  dann  ohne  zu  große  Scheu  die  um  einige  Jahrhunderte  jüngeren 
koptischen  Bildungen  für  die  Schaffung  von  Analogieformen  heran- 
ziehen und  hoffen,  auf  diesem  Wege  allmählich  das  Lautbild  aller 
Texte  für  jene  Spätzeit  einheitlich  zu  erhalten.  Sodann  aber 
scheint  mir  die  Erreichung  gesicherter  älterer  Wortbilder  nur  in 
80  seltenen  Fällen  möglich,  daß  sie  praktisch  nicht  in  Betracht 
kommen.  In  grammatischen  Arbeiten  wird  es  notwendig  sein,  den 
Lautbestand   aus    der  Pyramidenzeit   festzuhalten  und  genau  dar- 
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zustellen.  Aber  da  könnte  es  gerade  so  gat  mit  Zahlen,  am  besten 
mit  dem  hicroglyphischen  Alphabet  geschehen,  das  dem  Fach- 
mann doch  immer  das  klarste  Bild  gibt.  Für  die  Umschrift  in 
unsere   Buchstaben    kommen    Unterschiede    wie   zwischen  ©  und 

«*-=•,   — ^-   und     I,   selbst   zwischen  ij  (j  und  v,  die  die  Spiitzeit 

nicht  mehr  beachtet,  nicht  in  Betracht.  Sonst  aber  gilt  es,  jeden 
altägyptischen  Buchstaben  möglichst  durch  ein  Zeichen  oder  eine 
nicht  mißzuverstehende  Zeichengruppe  zu  umschreiben,  diakritische 
Zeichen  nach  Möglichkeit  zu  vermeiden  (da  sie  im  Druck  unbe- 
quem sind  und  leicht  Fehlerquellen  werden),  soviel  wie  möglich 
innerhalb  desselben  Alphabets  zu  bleiben.  Will  man  andeuten, 
daß  das  gewählte  Zeichen  den  Lantwert  nur  sehr  ungefähr  wieder- 
gibt, so  füge  man  ein  diakritisches  Zeichen,  am  besten  in  Akzent- 
form oder  Hakenform,  hinzu,  das  bei  ganz  volkstümlichen  Schriften 
wegfallen  kann,  ohne  das  Wortbild  der  Umschrift  wesentlich  zu 
verändern. 

Diese  Art  der  Umschrift  geht  also  nicht,  wie  die  au  sich 
sehr  wertvollen  U'ntersuchungen  und  Vorschläge  W.  M.  Müllers 
in  der  Orientalistischen  Literaturzeitung  darauf  aus,  den  Lautwert 
und  womöglich  die  Lautgeschichte  eines  Zeichens  festzustellen 
und  graphisch  zu  veranschaulichen.  Sie  will  nur  lesbare  Wort- 
bilder geben,  die  dem  Kenner  das  hieroglyphisch  geschriebene 
Wort  zurückrufen. 

Ich  schlage  danach  folgende  Umschrift  vor  und  setze  in 
Klammern  die  Berliner. 

<=>  r  (r) 
ra   h  (h) 

l  h'  (b) 
©    c^  (h) 

')  Ich  erinnere  daran,  daß  in  allen  alten  Texten  i  und  u  auch  für  j 
und  v,  w  stehen,  eine  Äbweichang  von  der  Lepsinsschen  Transkription  hier 
also  überfliissig  ist. 

*)  Da  die  Zeichen  O  und  «»-=»,  — -—  und  I  in  später  Zeit  regelmäßig 
zusammenfallen,  ist  ihre  Scheidung  nur  in  speziell  laatgeschichtlichen  Unter- 


^  ^  (') 

J    b  (b) 

(j   i')  (j) 

0   P  (P) 

<_    f  (f) 

0  e  0 

^  u(w) 

1^  ««H 

-.-.-    n  (n) 
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-^    S    (8) 

^^   k  (k) 

c-^  d  rd) 

1   s  (s) 

a  s  (g) 

'^    z  Cd) 

r-vn   s  (s) 

^  t  (t) 

(1(1  ii 

^  q  (k) 

S=     Q')    (t) 

w   y 

suchungen  erwünscht.  In  ältester  Zeit  hat  o— =■  bekanntlich  zudem  den 
Laut  §;  alle  einen  und  denselben  Laut  bezeichnenden  alphabetischen  Zeichen 
besonders  zu  umschreiben,    vermag  auch  die  Berliner  Umschrift  nicht,  sonst 

müßte  sie  für  die  sekundären  Zeichen  'S  (u),  \/  (n)  und  / (m)  be- 
sondere Umschriften  haben  und  andrerseits  <=■  auch  mit  1  wiedergeben. 

')  Für   den  Lautwert   von   s=3   in  ptolemäischer  Zeit   vgl.  die   jetzt 

gesicherte  Wiedergabe   der   Stadt    ff^  -^^  §  mit    Sile   und    der   Stadt 
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®  mit  Itßivi'vros. 


Naro  lind  Tilo. 

Von 

Albert  Grönwedel  (Berlin). 


Fig.  1.     Tilo    oder  Tili    als  Mahäsiddha 

ans    dem  Parivära  des  Vajrasattva,  den 

Fisch  als  Attribut  haltend. 


Fig.  2.  Tilo  oder  Tili,  die  Fische 
lebend  bratend,  Randfigur  von 
einem  Bilde  der  Vajravärähi  aus 
Ohara  Choto;  vgl.  S.  v.  Olden- 
burg,  Materialy  po  Buddijskoj 
ikonografii  Charachoto  (Peters- 
burg 1914),  Tab.  IV. 


Zu  den  gefeiertsten  Vertretern  des  Mönchtums  des  älteren 
Lamaismus  gehört  der  geistige  Urheber  der  bKa  rgyud  pa-Sekte 
Näro')  schon   deshalb,   weil    die   beispiellose   Hingebung,    die   er 


')  Der   Xame   wird   bald  Xa  ro  pa,  bald    Nä  ro  pa   oder  Na  ro  ta  pa 
geschrieben,   was  einem  *Nädapäda  entsprechen  soll.    Daneben  steht   eine 
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seinem  Guru  gegenüber  bewies,  immer  und  immer  wieder  als 
Vorbild  aufgestellt  wird.  Durch  die  Verbindung  der  bKa  rgyud 
pa-Sekte  mit  den  rNin  ma  pa  und  anderen  Gruppen  der  Rot- 
mlltzen  einerseits,  wie  durch  sein  Übertreten  zum  Kälacakra- 
System')  und  durch  seine  Schüler  Atlsa  und  Sänti'^)  wird  er  für 
den  ganzen  Lamaismus  eine  wichtige  Persönlichkeit.  Kein 
Wunder  also,  daß  ihn  ein  ganzer  Kranz  von  Legenden  umgibt. 
Täranätha  teilt  in  den  beiden  bis  jetzt  übersetzten  Büchern 
„Geschichte  des  Buddhismus  in  Indien"  und  der  „Edelsteinmine" 
einen  ausführlichen  Bericht  über  ihn  mit,  den  der  bekannte 
Historiker  Ye  ses  dpal  offenbar  ganz  nach  Täranätha  also  zusammen- 
gefaßt hat»): 

„Den  Näro,  welcher  das  Amt  eines  nördlichen  Torwarts 
versah,  machen  einige  zu  einem  Sohn  des  Königs  des  Ostlandes 
Säkyasubhasäntivarmä,  geboren  im  Feuer-Drachen-Jahre  (955), 
während  andere  erzählen,  er  sei  ein  Tirthika-Pandita  aus  Bräh- 
mana-Geschlecht   in  Kasmira   gewesen.     Später   wäre    er  zu  den 


tibetische  Übersetzung  rTga  bsad  pa  mit  der  mongolischen  Übersetzung Undusuni 
nomlakci.  Als  Abt  von  Nälanda  hieß  er  Abhayaklrti:  so  unten  in  der 
Textprobe.  Sein  Lehrer,  der  hier  Ti  lo  pa  heißt,  wird  anderweitig  Ti  li  pa, 
TU  li  pa,  Te  lo  pa,  Tai  lo  pa  genannt;  sein  Name  wird  offenbar  manchmal 
mit  dem  des  tugendhaften  Ölhändlers  Grub  t'ob  No.  62  verwechselt.  Eine 
ÄbbUd.  des  Nä  ro  Veröffentl.  Mus.  f.  Völkerkunde  2,  p.  50,  52  No.  16  = 
Bibliotheca  Bnddhica  V,  No.  16.  Das  erstere  Bildeben  ist  von  L.  A.  Waddell, 
Buddhism  of  Tibet  (Lond.  1899)  p.  16  wiederholt.  L^ber  Nä  ros  Werke 
wissen  wir  nicht  viel.  Öfters  wird  sein  „Luftwandel"  genannt,  vgl.  G.  Huth, 
Geschichte  des  Buddhismus  in  d.  Mongolei,  Übers.  (Straßburg  1896),  p.  109, 
115,  384;  eine  bestimmte  Form  der  Buddhadäkini  (Vajrayogini)  heißt 
geradezu  Nä  ro  mk'a  spyod  „die  Luftwandlerin  des  Nä  ro"  Fünfhundert 
Götter  von  sNar  t'an  Fol.  25  Mitte;  ferner  die  „Sechs  Vorschriften"  Hnth, 
p.  170,  171,  180,  197  und  B.  Laufer,  Archiv  f.  Religionswissensch.  IV 
(1901),  p.  8;  vgl.  auch  P.  Cordier,  Catalogue  du  Fonds  Tibötain,  2«  p. 
Index  du  bStan  hgyar  (Paris  1909),  p.  16,  4;  p.  238,  57;  E.  Schlagintweit, 
Sure^amatibhadra,  Abh.  K.  B.  Ak.  Wiss.  1  Cl.  XX,  III  p.  14  (602)  (München 
1896).    Nä  ro  als  Vorbild  „Edelsteinmine"  p.  153,  171—2. 

■)  JASB.  II  (1833)  p.  58. 

»)  J.  Buddh.  Text  Soc.  I,  pt.  1,  1893  p.  18.  Tib.  rtsa  bäad  =  rtsa  bla  ma. 

')  Pag  Sam  Jon  Zang,  History  of  the  Rise,  Progress  and  Downfall  of 
Buddhism  in  India  by  Sum  pa  Khan  po  Ye  qe  Pal  jor  ed.  (^ri  Sarat 
Chandra  Das  (Calc.  1908),  Pt.  1,  p.  117  f.  Im  Index  ist  Na  ro  in  zwei 
Personen  zerlegt. 
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Orthodoxen  übergetreten  und  hätte,  Mönch  geworden,  den  Namen 
Jnäniisiddha  oder  Yassobhadra  (Tib.  sNan  grags  bzafi  po)  erhalten. 
Als  Schuler  des  Jetäri  hätte  er  einige  Jahre  das  Amt  des  nörd- 
lichen Torwarts  von  Nälanda  gehabt;  dann  wäre  er  Abt  von 
Vajräsana  geworden.  Als  er  nun  den  Samvara  bannte,  erhielt 
er  von  einer  Däkini  die  Anweisung,  nach  Visnunagara  zu  gehen; 
dort  würde  er  den  Tilli  treffen.  Unbedeutend  waren  die  An- 
strengungen, als  er  ihn  suchte;  doch  wollte  er  sich  schon  des- 
halb das  Leben  nehmen.  Da  sah  er  einmal  einen  schwarzen 
Mann,  der  briet  Fische  lebendig,  aß  sie'),  machte  sie  dann  aber 
wieder  lebendig.  Da  erkannte  er,  daß  es  Tilli  war.  Nun  stahl  er 
Gemüsesuppe  und  brachte  sie  ihm;  er  setzte  sich  in  ein  Wasser 
voll  Blutegel,  um  für  ihn  eine  Brücke  zu  bilden;  ferner  wollte 
er  die  Tochter  eines  Königs,  dann  eines  Ministers  für  ihn  stehlen, 
vermochte  es  aber  nicht;    so  mußte  er  ein  Mädchen  hoher  Kaste 


')  Ich  habe  schon  in  den  Noten  znr  „Edolsteinmine"  p.  171  auf  die 
Parallelen  bei  Gervasius  von  Tilbury  ed.  F.  Liebrecht  (Hannover  1856)  LXI 
(dies  Zitat  ist  dort  um  drei  Zeilen  zu  tief  eingesetzt  worden)  und  in  „Tausend- 
nndeine  Nachf  hingewiesen.  Tilli  (Tilo)  erscheint  als  Herddämon,  der 
lebende  Fische  oder  Frösche  auf  den  Herd  stellt;  ich  brauche  nur  an  das 
„Mädchen  von  Orlau''  Justinus  Kerners  zu  erinnern.  Merkwürdig  ist,  daß 
dieser  Herdgeist  mit  den  Mönchen  der  Regel  des  Heiligen  Franziskus  in 
Amerika  eingewandert  ist.  A.  Bastian  erzählt  in  den  „Geograph,  u.  Ethnolog. 
Bildern''  (Jena  1873)  über  das  Kloster  Ocopa  in  Peru  p.  107  folgendes:  Ein 
Bild  von  der  Apotheose  eines  Negerheiligen.  Im  ersten  Akt  erscheint 
derselbe  an  der  Pforte  des  Klosters,  seine  Dienste  als  Koch  anbietend  und 
wird  approbiert.  Im  zweiten  steht  er  in  der  Küche,  ratlos  um  sich  schauend, 
da  die  Vorratskeller  leer  sind  und  die  Teuerung  keine  Neuanschaffung 
erlaubt.  In  der  Höhe  aber  öffnet  sich  der  Himmel,  aus  dem  eine  Schar 
leichtgeschürzter  Engel  niedersteigt,  am  Arm  Körbe  mit  Fischen  tragend  . . . 
In  der  dritten  Rubrik  sieht  man  die  Mönche  aus  der  Kirche  in  die  Küche 
zurückkehren,  bedeutsam  schmunzelnd  ...  In  der  letzten  sitzt  St.  Niger  mit 
der  Strahlenkrone  angetan  in  den  Wolken,  teilnehmend  auf  seinen  Nach- 
folger herabblickend,  der  in  derselben  irdische  Fische  schmort."  Allerdings 
fehlt  hier  die  Wiederbelebung.  Noch  andere  Züge,  die  unsrer  „Folklore'' 
geläufig  sind,  finden  sich  in  den  Legenden  der  Siddhas;  so  erscheint 
Krsnacäri  Grub  tob  No.  17  als  Wcrwolf;  dem  gottseligen  Schuster  ebda. 
No.  78  machen  die  Heinzelmännchen  (Ganas  des  ViSvakarmä)  die  bestellten 
Schuhe,  während  er  meditiert;  zu  der  tollen  Geschichte  des  Carpati  ebda 
No.  64  (Cärpäti)  möchte  ich  auf  den  Anfang  der  Spukgeschichte  verweisen, 
welche  im  „Anzeiger  d.  German.  Nationalmuseums"  Nürnberg  1901,  Jhg.  1901, 
Lit.  Bespr,  p.  201  f.  erzählt  ist  usw. 
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kaufen,  um  sie  ihm  zq  bringen;  vom  Tempeldache  sprang  er 
herab;  sein  Blut  sprengte  er  als  Opfer,  die  Finger  schnitt  er  sich 
ab,  um  das  Bücket  dazu  zu  machen;  so  bereitete  er  das  Man- 
dala  usw.  Nachdem  er  zwölf  so  schwere  Bußen  innerhalb  zwölf 
Jahren  für  ihn  vollbracht  hatte,  gab  endlich  Tilli  ihm  seine 
Upadesas.  Nach  sechs  Monaten  hatte  er  seine  Dharmatä  völlig 
erreicht  und  ward  erlöst.  Nun  arbeitete  er  am  Heil  aller  Lebenden, 
siegreich  in  Wortgefechten  mit  den  Tirthikas.  Lange  Zeit  hauste 
er  auf  dem  PhuUahari;  endlich  im  eisernen  Drachenjahr  (1039)^) 
erlangte  er  den  Regenbogenkörper.  Es  wird  erzählt,  Atlsa  hätte 
seine  Gebeine  gesammelt  und  nach  Tibet  gebracht,  er  hätte  Sänti 
und  Atlsa  als  Schüler  gehabt  und  außer  ihnen  noch  vier  Schüler, 
welche  die  Bannkräfte  der  Pitr-  und  Mätr-tantras  besaßen. 
Sein  Nachfolger  als  Torwart  war  Bodhibhadra  Sthavira  aus 
Ksatriya- Geschlecht  von  Odivisa,  der  den  Avalokitesvara  leibhaf- 
tig gesehen  hat." 

Täranätha  zählt  in  der  „Edelsteiumine"  eine  Reihe  seiner 
Schüler  auf;  darunter  aber  den  nicht,  der  uns  hier  am  meisten 
interessiert,  den  Mar  pa^),  den  eigentlichen  Begründer  der  bKa 
rgyud  pa  Sekte  ^),  der  der  gefeierte  Lehrer  Mi  la  ras  pas 
(1038—1122  n.  Chr.)  war. 

Den  kurzen  Text,  den  ich  im  folgenden  gebe,  habe  ich  einer 
alten  tibetischen  Handschrift  entnommen,  die  wahrscheinlich  aus 
Hemis  stammt  und  den  rNam  t'ar  des  Näro  enthält.  Entgegen 
dem  kurzen  Bericht  des  Grub  t'ob  (Näro  ist  der  zwanzigste  in 
der  Reihe  der  Mahäsiddhas)  stimmt  der  rNam  t'ar  im  wesentlichen 
mit  Täranätha  überein. 

Was  uns  nun  an  dem  rNam  t'ar  trotz  seiner  Übertreibungen 
so  anzieht,  ist,  daß  das  Buch  entschieden  denselben  Charakter 
hat,  wie  die  Lebensbeschreibung  des  Mi  la  ras  pa  und  seine 
Gesänge.  Die  außerordentliche  Wertschätzung,  welche  diese 
reizvollen  Texte  gefunden  haben,  wird  auch  das  Interesse  an   so 


')  Der  rNam  t'ar  gibt  dasselbe  Datum,  läßt  ihn  aber  115  Jahre  alt 
werden;  dann  wäre  er  925  geboren. 

*)  Berthold  Läufer,  Aus  den  Geschichten  und  Liedern  des  Mi  la  ras 
pa,  Denkschr.  Kais.  Ak.  Wiss.  Wien,  ph.  bist.  Kl.  48  (1902),  p.  5. 

ä)  JASB  (LI)  1882,  p.  126;  B.  Lauf  er.  Zwei  Legenden  des  Mi  la  ras  pa, 
Archiv  f.  Religionswiss.  IV  (1901)  p.  2. 
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nahe  rerwaiidten.  wenn  auch  ästhetisch  wenijjer  schönen  Literatur- 
prodakten  wach  erhalten,  besonders  wenn  diese  uns  die  Miiglich- 
keit  geben  könnten,  für  die  scheinbar  exzeptionelle  Stellung 
einer  Erscheinung,  wie  sie  Mi  la  ras  pa  bietet,  eine  Brücke  zu 
finden.  Niemandem,  der  mit  den  indischen  Kävyas  vertraut  ist, 
wird  entgangen  sein,  daß  die  scheinbar  volkstümliche  Sprache 
dieser  Texte  doch  ohne  indische  Vorlagen  undenkbar  ist.  Aber 
auch  die  Anlage  des  Werkes  wird  „rautatis  mutandis"  nach  dem 
Ksetra  des  Heiligen  dieselbe  sein,  und  ist  dies  der  Fall,  so  bietet 
der  rNam  t'ar  des  Nu  ro  die  Brücke  zu  den  alten  indischen 
Siddhas  und  Sädhakas,  und  daß  uns  auch  hier  einst  eine  Flut- 
welle unbekannten  indischen  Volkslebens  zuströmen  wird  —  wie  bei 
Mi  la  ras  pa  tibetischen  —  davon  bin  ich  überzeugt.  Im  rNam 
t'ar  des  Nä  ro  sehen  wir  genau  dieselbe  Anlage,  wie  sie  die  Legenden 
aller  anderen  Siddhas  enthalten;  Schritt  vor  Schritt  treten  die  einzelnen 
Stufen  der  Befreiungsaktion  ein,  die  durch  Prophezeiungen  ein- 
geleitet wurden;  Täuschungen  und  Störungen  oft  der  tollsten  Art 
steigern  das  Arbeitsbereich  (Ksetra),  bis  die  Siddhi  erreicht  wird; 
je  wie  das  Stadium  es  verlangt,  singt  der  Sädhaka  seine  Dohäs 
oder  tanzt  mystische  Tänze,  übt  im  Terminieren,  bis  inmitten  einer  Un- 
summe von  Täuschungen  der  Moment  der  Erlösung  einsetzt.  Die  stark 
brahmanische  Unterlage  dieser  Dinge  braucht  kaum  betont  zu  werden; 
es  genügt,  an  das  Buch  Pausya  des  Mahäbhärata  zu  erinnern. 
Fol.  27  B  —  31  B  des  rNam  t'ar^)  (Text  umstehend): 
Und  wiederum  stieg  bei  Sri  Abhayakirti  der  Gedanke  auf, 
just  jener  Mann  müßte  der  ehrwürdige  Tilo  gewesen  sein;  da 
er  aber  nicht  wußte,  ob  es  wirklich  so  war,  beunruhigte  ihn 
doch  diese  \'orstellung.  Darum  meinte  er,  er  könnte  wiederkommen 
und  in  einem  Kloster  auftauchen,  wegen  des  Vorkommens  des  Aus- 
drucks: ,.Morgen  heißt  es  Gaben  sammeln."  In  dieser  einen  Absicht 
sprach  er  also  eine  Pranidhi  aus  und  begab  sich  auf  die  Suche. 
So  gelangte  er  an  die  Pforte  eines  Klosters.  Als  er  nun  un- 
mittelbar vor  der  Pforte  stand,  war  innen  alles  sauber  in  Ordnung; 
nur  schien  ihm  im  unteren  Räume  einer  rußig  schwarzen  Küche, 


')  Die  Szenen,  welche  dem  folgenden  Textatück  vorhergehen,  erinnern  an 
die  bekannte  Geschichte  von  der  „Gerechtigkeit  Gottes,"  die  M.  Schwind  einst 
so  prächtig  illnstrierte,  vgl.  Gesta  Romanorura  übers,  von  J.  G.  Th.  Grässe 
(Dresden  1905)  89,  p.  137  ff. 
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rNam  t'ar  des  Näro 
Fol.  27  B  5  —  29  B  3. 


Xnni  und  Tilo  125 


V^       ^v'^ 


rXaiu  t'ar  des  Näro 
Fol.  29  B  3   -   31  B  1. 
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bei  glühenden  Kohlen,  deren  Hitze  wehte,  ein  Bettler  zu  sitzen, 
ein  schwarzblauer  Mann,  der  sich  am  Feuer  bähte.  Ein  Kloster- 
schaffner kam  heraus,  um  Streuopfer  zu  bringen.  Sri  Abhaya- 
kirti  merkte,  daß  er  gesehen  worden  war.  Als  er  nun  ganz 
nahe  gekommen  war,  sagte  der  Schaffner  zu  den  Mönchen  des 
Klosters:  „Da  scl\pint  ja  wirklich  der  große  Abt,  der  nördliche 
Torwart  von  Sri  Nälanda  Abhayakirti  gekommen  zu  sein  und 
an  unsrer  Pforte  zu  stehen."  Aber  die  Mönche  antworteten: 
,,Da  irrst  da  dich  aber,  wie  sollte  denn  Sri  Abhayakirti,  den 
man  zum  Abt  von  Nälanda  gemacht  hat,  hierher  kommen?"  Worauf 
der  Verwalter  versetzte:  „Dann  schaut  nur  selbst  nach;  ich  habe 
nur  gesagt,  was  ich  wirklich  gesehen  habe."  So  sahen  sie  nach 
und  wunderten  sich  sehr.  Darum  riefen  die  Mönche:  „Du,  ein 
Mahäpandita,  eine  Leuchte  für  Tag  und  Nacht,  wie  Sonne  und 
Mond,  der  du  Abt  von  Sri  Nälanda  bist,  kommst  uns  besuchen! 
Du,  dessen  heißersehnter  Guru  Tilo  ein  zweiter  leibhafter  Buddha 
ist,  glaubst  wohl  gar,  der  Strolch  hier  ist  Tilo?  Wer  so  ausschaut, 
ist  nur  ein  Wärmeschinder,  der  auf  unsrer  Schwelle  sitzt."  Unter 
diesen  Worten  gingen  sie  zum  Bettler  hin.  Aber  an  dem  Feuer, 
an  dem  das  Essen  der  Mönche  gekocht  werden  sollte,  begann 
der  Bettler  Fische  lebendig  zu  rösten.  Da  wurden  die  Mönche 
wütend  und  schlugen  ihn.  Er  sprach:  „Das  freut  euch  wohl 
nicht?"  Als  nun  die  Mönche  antworteten:  „Wie  kann  man  sich 
über  eine  Sache  freuen,  die  für  Mönche  eine  Sünde  ist?"  sagte 
der  Bettler  bloß:  Lohiva  gaja,  schlug  ein  Schnippchen,  und  die 
Fische  wurden  wieder,  wie  sie  zuvor  waren.  Darob  festigte  sich 
bei  Sri  Abhayakirti  die  Vorstellung:  „Jnst  dieser  ist  es",  darum 
ging  er  zu  ihm  hin,  machte  seine  Reverenz  vor  ihm  und  um- 
wandelte ihn  in  Ehrerbietung.  Dabei  betete  er:  „Wenn  du  Tilo 
bist,  erbarme  dich  meiner  und  gewähre  mir  deine  Upadesas." 
Aber  der  Bettler  sprach:  „Wenn  dies  Zeichen  zur  Verzierung 
dient,  so  nimm  es  und  wirfs  ins  Feuer"  und  wies  ihn  auf  eine 
Laus*)   auf  seinem    Ärmel.     Obwohl    damit    gesagt    sein    sollte: 


')  lu  ähnlicher  Weise  wird  die  parallele  Szene  mit  der  ,,Lams",  als 
Tson  k'a  pa  seine  Gegner  niederschmetterte  —  vgl.  C.  F.  Koppen, 
Lamaische  Hierarchie  und  Kirche  (Berlin  1859),  p.  110  —  nur  eine  allego- 
rische gewesen  sein,  die  vielleicht  an  unsere  Legende,  wenn  sie  so  alt  war, 
anknüpfte. 
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„luniitteu  des  mächtig  umtreibeuden  Weges,  der  sich  ergibt  aus 
den  Charaiitereigeuschafteu  aller  Lebewesen,  die  im  Samsära 
kreisen,  laß  Zweifel,  Gier  nud  Schmerz  vergehen,  indem  du  sie 
tötest,'"  dachte  doch  Sri  Abhayakirti  bei  sich:  „Wie  könnte  es 
sich  passen,  daß  ich,  der  ich  doch  ein  Mönch  bin,  eine  Laus  im 
Feuer  töte,"  und  tötete  sie  nicht.  Aber  der  Bettler  sagte:  „Wo 
könnte  der  einen  Guru  finden,  der  nicht  töten  wollte  die  müßige 
Laus  nichtswürdigen  Zweifels?  Nun  morgen  heißt  es  wandern, 
Erscheinungen  zu  schauen!"  und  just  nnter  diesen  Worten  zerfloß 
der  Bettler  in  Kegeubogenlicht  und  ward  nicht  mehr  gesehen. 
Nun  empfand  Sri  Abhayakirti  sofort  wieder  bittere  Rene  und  in 
einer  Stimmung,  in  welcher  die  Beschämung  vorherrschte,  brach 
er  auf,  den  ehrwürdigen  Tilo  zu  suchen.  Und  so  mußte  er  in 
einem  weiten  Gebiete  ein  Schauspiel  erleben  an  vielen  Leuten, 
die  doch  nicht  dieselben  waren,  daß  einer  ohne  Augen  doch 
seine  Gestalt  sah,  einer  ohne  Ohren  hörte,  einer  ohne  Zunge 
redete,  ein  Lahmer  um  die  Wette  lief,  ein  Toter  Lebenszeichen 
gab.  Als  er  dies  alles  sehen  mußte,  geriet  er  in  eine  Stimmung, 
in  der  seine  geknickte  und  zerrissene  Seele  schwirrend  summte.  Er 
dachte  also  bei  sich,  den  Guru,  den  er  gesucht  hätte,  habe  er 
nicht  gefunden,  die  von  ihm  nicht  gesuchten,  inhaltslosen  Schau- 
gestalten  hätten  ihn  beirrt,  und  als  er  sich  vorstellte,  es  könnte  sein 
Entschluß  wankend  werden,  den  Guru  zu  suchen,  da  fragte  er  sie 
alle:  ..Habt  ihr  denn  den  ehrwürdigen  Tilo  gesehen?''  Und  sie  alle 
antworteten:  ..Den  ehrwürdigen  Tilo  haben  wir  nicht  gesehen; 
richte  es  so  ein,  daß  du  den  ehrwürdigen  Tilo  aus  deinem  Herzen 
herausfindest;  zum  würdigen  Gefäß  eines  ergebenen  Schülers 
wird  nur  der,  welcher  die  Wahrheit  in  gläubiger  Ergebung  aus 
sich  heraus  erkennt;  er  wird  des  Zusammenhangs  teilhaftig,  weil 
der  Guru  den  Faden  hält;  zücke  die  Wafife  geistiger  Errungen- 
schaft deiner  Arbeitsart;  eile  ein  männlich  Roß^)  zur  Klarheit 
seliger  Verzückung;  löse  den  Knoten  des  Siegels,  welches 
umschließt,  was  der  Inhalt   deines  Terminierens   ist;   dann    wird 


')  Vgl.  hiezu  die  Verse  des  Sivaväkkiyar  bei  K.  Graul,  Indische 
Sinnpflanzen  und  Blumen  (Erlangen  1865),  p.  182  f. 

')  Der  Ausdruck  „Hengst  der  Seele-'  Tib.  rta  p'o,  der  seinen  Wettlauf 
glücklich  vollenden  soll,  ist  auch  den  Liedern  des  Mi  la  ras  pa  geläufig, 
vgl.  B.  Laufer,  Deukschr.  Kais.  Ak.  Wiss.  Wien  48  (1902),  p.  55,  No.  23. 
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als  Lohn  Sonnenlicht  dein  Herz  erhellen.  Denn  sonst  fehlt  die 
Empfindung  dafür,  ob  du  auch  ein  Auge  hast;  schauen  aber  mag 
es  der  Blinde,  dem  doch  das  Auge  fehlt,  es  hört  davon  der 
Taube,  dem  das  Gehör  versagt  ist,  es  redet  davon  der  Stumme, 
ob  er  auch  nicht  sprechen  kann,  es  eilt  hin  der  Lahme,  wenngleich 
er  nicht  zu  gehen  imstande  ist,  es  regt  sich  danach  der  des 
Odems  Beraubte,  ohne  wiedergeboren  zu  werden.  Trotzdem  es 
so  heißt,  bist  du  zu  der  Welt  Enden  gestreift,  aber  deinen  Guru 
hast  du  nicht  gefunden.  Aus  deinem  Herzen  heraus  hole  den  Glauben, 
die  Ehrerbietung  und  ergebene  Gelassenheit,  schaffe  Klarheit  in 
dir  und  ruhst  du  dann  ganz  darin,  wird  auch  der  Guru  sich 
einstellen;  denn  damit  der  Leitfaden  zur  Vollendung,  den  doch 
der  Guru  hält,  nicht  abreißt,  bedarfst  du  des  Guru  als  Stütze. 
Während  du  die  Erkenntnis  dir  zu  eigen  machen  solltest,  daß 
alles,  was  der  Formenwelt  angehört,  wesenlos  ist,  hast  du  sonst 
ein  geistiges  Resultat  im  Kopfe,  das  nur  eine  trügerische  Methode 
dafür  bietet.  Du  mußt  ein  Einsehen  erreichen,  das  dich  begierde- 
los erhält,  während  dein  Geist  in  Verzückung  Ist.  Du  bedarfst 
der  Loslösnng,  nm  nicht  haften  zu  bleiben  am  Objekt,  das  du 
begreifen  willst,  und  an  der  Nachprüfung  des  Resultats  im  Grübeln, 
das  den  Kern  erfassen  will.  Um  endlich  den  Lohn  in  Frieden 
zu  genießen,  bedarfst  du  der  endgültigen  Gewißheit  für  dein 
Herz,  daß  es  nicht  mehr  bange,  den  Samsära  durchkreisen  zu 
müssen.  Sei  eingedenk  der  Wirkungslosigkeit  in  allen  körper- 
lichen Formen,  die  der  nur  mit  (irdischem)  Auge  Begabte  hat; 
so  liegt  also  die  Bedeutung  der  Mahämudrä  darin,  daß  der 
Leiblichkeit  eines  Blinden,  wenn  er  auch  nicht  sehen  kann, 
durchaus  nicht  entgeht,  daß  die  Einkleidungen  (samskära)  keine 
Wirklichkeit  haben;  ferner  liegt  die  Bedeutung  der  Mahämudrä 
darin,  daß  durch  sie  der  Stumme,  angesichts  seiner  Unfähigkeit 
zu  reden,  beredter  wird,  als  die  Rede  selbst;  so  liegt  die  Bedeu- 
tung der  Mahämudrä  darin,  daß  der  Lahme  demgegenüber,  daß 
er  nicht  gehen  kann,  sich  auszeichnet  dadurch,  daß  sein  Fort- 
schreiten deutlich  bemerkbar  wird,  und  endlich  liegt  die  Be- 
deutung der  Mahämudrä  darin,  daß  die  Skrupel  über  Begreifen 
and  das  zu  Begreifende  weichen  müssen  und  selbst  der  Tote 
auf  dem  Leichenacker  auflebt.  Auf  diese  Worte  hin  überlegte 
Sri  Abhayakirti  bei  sieh.  Kaum  aber  war  Ihm  dabei  die  Vorstellung 
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gekommeu,  wie  er  doch  wohl  seiue  IMtte  stellen  könnte,  ihm 
Daehfolg:en  zu  dllrfeu,  da  diese  Erscheinungen  ihm  füglich  alle 
Gaukelbilder  des  Gurn  zu  sein  schienen,  als  diese  alle  ver- 
schwanden. Da  war  sein  Herz  klar  darüber:  „Ich  habe  ein  Zauberbild 
des  Tilo  getroftcn,  die  Gewährung,  sich  ihm  anschließen  zu  dllrfen, 
aber  ist  nicht  erfolgt;  ich  habe  gesucht,  aber  nicht  gefunden! 
0  beschämende  Nichtigkeit!"  So  kam  er  auf  den  Gedanken,  eine 
Pranidhi  auszusprechen,  er  müge  imstande  sein,  ihn  in  einem 
späteren  Dasein  zu  treffen;  darum  werde  er  heute  seine  Körper- 
lichkeit aufgeben;  denn  sein  schon  gereifter  Leib  sei  offenbar 
Behinderung.  Aus  seiner  traurigen  und  verzweifelten  Stimmung 
heraus  sprach  er  die  jammernden  Verse: 

„Ich  folgte  der  Prophezeiung  der  Däkini,  warf  von  mir  die 
Leitung  der  Mönchsgemeinde,  die  auf  der  Grundlage  meiner 
Predigt  stand;  meine  Genossen  heiligen  Wandels,  gebunden  durch 
ihr  Gelöbnis,  verließ  ich;  von  Grund  aus  und  mit  bewußter 
Absicht  brach  ich  mein  Wort;  obgleich  ich  herbe  Buße  und 
Schmerzen  trug,  ward  es  mir  nicht  zu  teil,  den  Guru  zu  finden." 

„Da  dieser  Leib  mich  hindert,  soll  ich  nicht  suchen  gehen,  indem 
ich  ihn  von  mir  werfe?"  Mit  diesen  Worten  faßte  er  ein  Rasiermesser, 
und  als  er  sich  anschickte,  die  kleine  Spitze  anzusetzen,  ertönte 
vom  Himmel  eine  Stimme:  ,.Wo  könnte  der  einen  Guru  finden, 
der  mordet,  wenn  er  den  Buddha  als  seinen  Guru  erlangt  hat? 
Das,  was  du  willst,  macht  dich  zum  SUnder,  bin  ich  es  denn  nicht 
mehr?"  Und  zugleich  erschien  ein  schwarzer  Mann,  der  eine 
ärmellose  Jacke')  aus  Leinwand  trug,  seine  langen  Haarsträhne 
waren  zum  Wirbel  aufgebunden,  rote  Adern  waren  in  seinen 
Augen,  mit  vortretenden  Augäpfeln'),  er  trat  heran  und  sprach 
die  Worte:     „Mein  Sohn,    was    hast    du    vor?"     Sri    Abhayakirti 


')  Über  diese  Jacke  vgl.  Edelsteiumiue  p.  171,  Note  zu  p.  74  und  die 
Abbild,  aus  Chara  Clioto  oben  p.  119. 

*)  Tib.  Ijig  ge  ba  eine  andere  Orthographie  für  äig  ge  ba,  für  welches 
Jäschke  s.  v.  die  Bedeutung  „trembling,  tottering. .  ."  gibt  und  dann 
fortfährt:  with  mig:  looking  this  way  and  that,  looking  about,  perhaps  also: 
roUing  (the  eyes),  leider  ohne  Belegstelle.  Eine  interessante  Parallelstelle, 
die  die  Situation  klärt,  gibt  das  Divyävadäna  (ed.  Cowell)  I,  7,  14  wo  auf 
lobitäksa  noch  udviddhapinda  folgt,  welches  Wort  der  Index  mit  „bulky" 
übersetzt.  "  J)iiula  bedeutet  aber  hier  so  viel  wie  netrapinda  Augapfel,  was 
im  Pet.  W.  in  dieser  Bedeutiuig  nnr  im  Nachtrag  steht,  aber  bei  Mollesworth 

Frstichrift  Kuhn.  9 
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vergoß  in  der  Erregung  seines  Herzens  Tränen,  und  auf  die  Knie 
gesunken,  sprach  er  mit  gefalteten  Händen:  ,.Wie  die  wesenlose 
Wolke  am  Himmel  suchte  ich  den  Frieden,  wo  sollte  ich  ihn 
finden?  Weh!  Erbarmen  sah  ich  nicht,  von  nun  an  fasse  mich 
das  Erbarmen  an!"  Da  kamen  aus  dem  Munde  des  ehrwürdigen 
Tilo  die  Worte:  „Als  du  zuerst  mit  der  Leprakranken  zusammen- 
trafst, folgte  ich  dir  stets,  wie  der  Schatten  dem  Körper;  einmal 
sahst  du  mich  als  Hündin,  ein  andermal,  wie  ich  auf  dem 
Hnndehofe  Vater  und  Mutter  tötete,  und  solch  unreine  Begeg- 
nungen hattest  du  viele;  denn  durch  die  Verfinsterung,  die  dein 
schlechtes  Karman  verursachte,  kam  es,  daß  du  mich  nicht  sahst. 

Leuchtend,  ohne  Makel,  bereit  als  wUrdig  Gefäß  aufzunehmen, 
erlange  den  Edelstein,  der  alle  Wünsche  erfüllt;  leiten  wird  er 
dich  zum  geheimnisvollen  Schoß  der  Däkinl." 

Seitens  des  Guru,  der  den  Zusammenhang  der  vier  Aufträge 
in  der  Hand  hielt,  und  seitens  der  Jnäna-däkini  in  Udyäua  hatten 
sich  nun  alle  Tantras  und  Sütras  mit  den  Upadesas  bei  ihm  in 
einem  Herzen  gesammelt;  es  war  alle  Möglichkeit  dafür  und  kein 
Zufall  mehr  dagegen  vorhanden,  in  seiner  Körperlichkeit  während 
seines  Menschenlebens  den  Rang  eines  Buddha  zu  erlangen;  so 
war  seine  Geisteskraft  durch  ausgiebige  Gewährung,  daß  er  der 
Sri  Däkinl  mündliche  Unterweisung  vernehmen  durfte,  erstarkt 
und  erfrischt;  denn  sein  Inneres  war  flüssig  geworden  wie  Ol 
durch  die  Segensworte:     „Mein  Sohn')." 


(Maräthi  Dict.)  aufgeführt  wird.    Daß  netrapinda  auch  „Katze"    heilit,    paßt 
vortrefflich  zur  Situation. 

')  Durch  die  Anrede  „Mein  Sohn"  erhält  der  Sädhaka  die  Aufnahme 
als  Schüler  und  damit  die  Sicherheit,  daß  er  die  Siddhi  erlangen  wird,  vgl. 
Edelsteinmine  p.  65,  wo  Jälandhari  den  Ausdruck  dem  Krsuacäri  gegenüber 
gebraucht.  Nach  dem  Grub  t'ob  erhält  Nä  ro  diesen  Titel  schon  nach  der 
Erbeutung  der  herrlichen  „grünsüßen"  Gemüsesuppe.  Nach  Täranätha  und 
dem  vorliegenden  Text  erlangt  Nä  ro  die  Siddhi  erst  im  Antaräbhäva  (Tib. 
bar  do),  nachdem  er  sich  selbst  blutig  geopfert  hat.  Die  Vorstufen  dieser 
Aufopferung  seines  Lebens  ziehen  sich  durch  die  ganzen  vorhergehenden 
Szenen.  Die  Stelle,  welche  dies  Blutopfer  beschreibt,  habe  ich  in  Übers, 
mit  dem  Texte  in  den  Noten   zur    „Edelsteinmine"  p.  172  —  174  mitgeteilt. 


Ein  mandäischer  Traktat. 

übersetzt  von 
Th.  Nöldeke  (Straßburg). 

Ubersetzuiigeu  nuiudiiischer  Scbrifteu  werden  immer  unvoll- 
kommen bleiben.  Allzuviel  Rätsel  birgt  für  uns  diese  ver- 
schlungene und  widerspruchsvolle  Traumwelt,  und  dazu  sind  die 
Texte  sehr  nachlässig  überliefert.  Das  zeigt  ja  auch  gerade  die 
äußerst  dankenswerte  Übersetzung  des  Johannesbuehes  von  dem 
berufensten  Gelehrten,  Lidzbarski,  der  immer  wieder  ausdrück- 
lich oder  andeutungsweise  zugibt,  wie  manches  er  nicht  oder  doch 
nicht  sicher  versteht.  Aber  eben  Lidzbarskis  Werk  gibt  mir  den 
Mut,  mich  auch  wenigstens  mit  der  Übertragung  eines  kurzen, 
merkwürdigen  Abschnittes  hervorzuwagen,  trotzdem  mir  darin  dies 
und  jenes  dunkel  bleibt. 

Der  Traktat  des  Sidrä  Kabbä  oder  Ginzä  1,  278—282  zeigt 
uns  den  Dualismus,  der  in  der  mandäischen  Lehre  bald  stärker, 
bald  schwächer  hervortritt  und  zuweilen  ganz  vor  dem  Mono- 
theismus verschwindet,  recht  deutlich.  Aber  an  innerem  Widersprach 
fehlt  es  auch  hier  so  wenig  wie  in  allen  Lehren,  welche  das  böse 
Prinzip  stark  betonen,  es  jedoch  nicht  ganz  dem  guten  gleich- 
zustellen wagen.  Der  Fürst  der  Finsternis  ist  ungeheuer  mächtig 
und  wissensreich,  aber  im  Grunde  doch  ohne  Einsicht,  da  er  nicht 
erkennt,  daß  seine  Kraft  der  des  Lichtkönigs  nicht  gewachsen  ist. 
Das  spiegelt  sich  auch  darin,  daß  seine  dämonischen  Geschöpfe 
teils  sehr  gefährlich  und  verschlagen,  teils  sehr  beschränkt  sind'). 
Daß  der  König  der  Finsternis  in  dem  von  ihm  begonnenen  Kampfe 
nicht  siegen  kann,  wird  ausgesprochen,   aber  wie  der  Weltprozeß 

')  Ä.180  kluge  und  dumme  Teufel. 
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wirklich  verlänft,  erfahren  wir  hier  nicht.  Andere  mandäische 
Traktate  behandeln  die  Vorgänge  der  Mischung  und  Entmischung 
von  Gutem  und  Bösem,  die  Mäni  wenigstens  gedankenvoll  und 
systematisch,  wenn  auch  sehr  phantastisch,  darstellt,  in  allerlei 
märchenhaften  Erzählungen,  die  natürlich  längst  nicht  alle  mit- 
einander im  Einklang  sind. 

Wie  schon  der  Ursprung  des  Mandaismns  kaum  einheitlich 
ist,  die  Sekte  dann  aber  die  verschiedensten  Einflüsse  erfahren 
hat,  so  zeigt  auch  unser  Stück  mehrfach  Berührung  mit  anderen 
Religionsparteien,  namentlich  mit  den  Manichäern '). 

Außer  Petermanns  Text  benutze  ich  für  das  Stück  noch 
meine  Kollation  einer  Münchener  Handschrift,  sowie  die  von 
Eutin g  gemachte  zweier  Handschriften  des  Brit.  Mus.  und  des 
Anfangs  einer  dritten  (bis  Pet.  279,  11).  Die  Kollationen  haben 
mir  aber  so  gut  wie  gar  nicht  geholfen.  Jene  Codices  haben 
noch  mehr  Fehler  als  Petermanns  Text  und  versagen  durchweg, 
wo  dieser  und  sein,  leider  nicht  immer  ganz  vollständiger,  Apparat 
versagt.  Selbstverständlich  bevorzuge  ich  in  der  Übersetzung, 
soweit  es  sich  um  Lesarten  verschiedenen  Sinnes  handelt,  immer 
die,  welche  mir  als  die  beste  erscheint. 

Für  „König  des  Lichts",  „Welten  des  Lichts",  „Erde  des 
Lichts"  hätte  ich  lieber  „Lichtkönig,  Lichtwelten,  Lichterde" 
gesagt,  aber  ich  hätte  dann  auch  „Finsterniskönig"  usw.  sagen 
müssen,  und  das  schien  mir  schlecht  zu  klingen. 


')  Ich  habe  mich  nach  langen  Jahren  einmal  wieder  etwas  in  den 
Quellen  der  manichäischen  Lehre  umgesehen,  wenn  anch  keine  tiefe  Studien 
darüber  gemacht.  Merkwürdig  verschieden  ist  das  Schicksal  dieser  beiden 
Kirchen.  Die  manichäische,  von  einem  bei  aller  Phantasterei  jedenfalls  sehr 
bedeutenden  Manne  begründet,  hat  trotz  schlimmer  Feindschaft  und  Verfolgung 
länger  in  ihren  Heimatländern  eine  Rolle  gespielt,  dann  aber  eine  noch  viel 
gröi3ere  tief  im  Innern  Asien,  um  jedoch  schließlich  gänzlich  verdrängt  zu 
werden,  namentlich  durch  den  für  jene  Völker  weit  angemesseneren  Islam; 
heutzutage  ist  sie,  wenn  nicht  alles  trügt,  völlig  versehwunden  (s.  besonders 
Chavannes  et  Pelliot,  Un  traite  manicheen  retrouve  en  Chine.  Paris  1913). 
Die  Mandäer  sind  dagegen  wohl  niemals  zahlreich  gewesen,  haben  auch 
kaum  in  höheren  Volksschichten  Boden  gefaßt,  beinahe  immer  Not  und  Be- 
drückung erfahren  und  doch  den  Manichäismus  überlebt.  Jetzt  scheinen  sie 
freilich  im  Aussterben  zu  sein. 
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Im  Namen  des  grroüen  Lebens'). 

Euch  rufe  ich  und  belehre  ich  und  euch  sage  ich,  euch 
wahrhaften,  gläubigen,  sehenden,  und  (von  der  Welt)  abgesonderten 
Männern:  sondert  euch  ab  von  der  Weit  des  Mangels,  die  ganz 
und  gar  voll  Irrtum  ist.  Zuerst  habe  ich  euch  über  den  König 
des  Lichts^)  belehrt,  den  in  alle  Ewigkeiten  gepriesenen,  und 
zu  euch  von  den  gepriesenen  Welten  des  Lichts  geredet,  die  un- 
vergänglich sind,  und  von  den  Uthras*)  und  den  Jordanen*)  und 
den  Schechinäs*),  die  hehr  und  leuchtend  sind.  Danach  rede  ich 
zu  euch  von  den  Welten  der  Finsternis  und  von  dem,  was  in 
ihnen  ist,  die  da  häßlich  und  furchtbar  sind,  deren  Gestalt  nicht 
richtig  ist.  Von  der  Erde  des  Lichts  aus  unten,  von  der  Tebel- 
Erde')  ans  südlich')   liegt  eben  die  Erde  der  Finsternis,  liegt  da 


')  Regelmäßige  Anfangsfonuel  der  Traktate;  meist  folgt  noch  eine 
weitere  Formel.  —  „Das  Leben"  ist  gewöhnlich  die  höchste  Potenz,  aber 
zuweilen  steht  noch  eine  höhere  darüber.  Auch  wird  manchmal  ein  zweites 
Leben,  ev.  mit  besonderem  Eigennamen,  von  dem  ersten  unterschieden. 
Die  Unklarheit  vergrößert  sich  noch  dadurch,  daß  „Leben"  im  Mandäischen, 
wie  überhaupt  im  Araiuiiischen  (und  im  Hebräischen),  durch  einen  Plural 
ausgedrückt  wird. 

*)  Dieser  steht  hier  und  oft  allein  an  der  Spitze. 

•'')  l'i'^ra  bedeutet  entweder,  wie  ich  immer  noch  annehmen  möchte, 
„Reichtum"  oder,  wie  Lidzbarski  meint,  „Überfülle"  (indem  es  für  Jui''rä 
stände),  aber  es  ist  im  Mandäischen  wie  zlivä  „Glanz"  zur  Bezeichnung;-  von 
Wesen  der  Lichtwelt  ijeworden  und  deckt  sich  mehr  oder  weniger  mit 
„Engel".  Eine  solche  Uypostasierung  von  Abstrakten  kommt  auch  im  alten 
Christentum  viel  vor. 

*)  Heilige,  fließende  Wasser  der  Licht-  wie  der  irdischen  Welt.  In 
dieser  namentlich  das  Taufwasser.  Ahnlich  schon  bei  älteren  Gnostikern, 
8.  Lidzbarskis  Johauuesbuch  2,  XIX. 

')  Der  Ausdruck,  der  schon  bei  den  Juden  ziemlich  früh  eine  höhere 
Bedentun;^  zur  Umschreibung  der  Gottesnähe  bekommen  hat,  steht  im  Man- 
däischen gewöhnlich  im  ursprünglichen  Sinn  „Wohnung"  wenigstens  für 
Wesen  der  Oberwelt;  s.  Lidzbarski  a.  a.  0.  2,  5. 

•)  Teßel,  ein  hebräisches  dichterisches  Wort  für  „Erde",  bedeutet  im 
Mandäischen  imsre.  ich  möchte  sagen  „irdische"  Erde. 

')  Der  Süden,  der  nach  Babylonien  den  Glutwind  bringt,  gilt  dort 
von  alters  her  als  die  schlimme  Himmelsrichtung,  und  so  bei  den  in  jenem 
Lande  heimischen  Mandäern  und  bei  andern  Sekten;  8.  z.  B.  Cumont  et 
Kugeuer,  Recherches  sur  le  Manichfeisme  2,  96,  164.  Der  Norden  ist 
entsprechend  die  Gegend  des  Segens. 
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in  der  Weise  jener,  sie,  die  von  der  Erde  des  Lichts  verschieden 
und  abweichend  ist,  denn  sie  weichen  in  jeder  Richtung  and 
Gestalt  voneinander  ab.  Die  Finsternis  ist  da  durch  ihre  eigne 
böse  Natur'),  heulende  Finsternis,  ödes  Dunkel,  kennt  nicht  das 
Erste  und  Letzte.  Aber  der  König  des  Lichts,  der  kennt  und 
versteht  das  Erste  und  Letzte,  was  gewesen  und  was  sein  wird, 
hat  erkannt  und  verstanden,  was  der  Böse  ist,  will  ihm  jedoch 
nichts  Übles  tun,  wie  er  gesagt  hat:  „Tu  dem  Bösen  und  Feinde 
nichts  Übles,  bis  er  von  selbst  Übles  tut."  Seine  Natur  ist  aber 
böse  von  Anfang  an  und  in  alle  Ewigkeiten.  Die  Welten  der 
Finsternis  sind  weit  und  endlos.  Er*)  hat  gesagt:  Weit  und  tief 
ist  der  Aufenthalt  der  Bösen;  ihre  Völker  haben  keine  Treue 
bewiesen  an  einem  Orte,  da  ihr  Aufenthalt  endlos  ist,  sie,  deren 
Reich  von  ihnen  selbst^)  her  ist.  Ihre  Erden  sind  schwarzes 
Wasser,  ihre  Höhen  finstre  Finsternis.  Aus  dem  schwarzen  Wasser 
ward  gebildet  und  kam  hervor  der  König  der  Finsternis  durch 
seine  eigne  böse  Natur  und  wuchs  (p.  279),  ward  groß  und 
mächtig,  rief  hervor*)  und  breitete  aus  tausend  mal  tausend  böse 
Geschlechter  ohne  Ende,  zehntausend  mal  zehntausend  häßliche 
Kreaturen  ohne  Zahl.  Und  groß  und  weit  ward  die  Finsternis 
durch  Dämonen*),  Teufel,  Genien,  Geister,  Amulettwesen,  Liliths, 


')  Stark  betont  wird  hier,  daß  die  Welt  der  Finsternis  nicht  vom 
Herrscher  des  guten  Prinzips  geschaffen  ist.  Er  läßt  sie  auch  in  Ruhe,  bis 
ihr  Fürst  selbst  den  Streit  beginnt. 

^  Sic. 

')  Wörtlich  „voneinander",  d.  h.  aus  ihnen  selbst  entsprungen,  nicht 
himmlischer  Herkunft. 

*)  Rufen  =  „hervorrufen"  ist  im  Mandäischen  =  „schaffen".  So  schon 
bei  den  Manichäem:  „deine  gesegneten  Welten,  die  du  gerufen  hast" 
(da' autahum)  Fihrist  333,  19,  vgl.  Pognon,  Inscr.  mand.  185  ann.  1.  Da- 
nach „Gerufenes"  =  „Geschöpf,  Kreatur". 

^)  Der  Katalog  böser  Geister  kann  natürlich  nur  annähernd  durch 
deutsehe  Ausdrücke  wiedergegeben  werden.  Zu  beachten,  daß  Gegenstände, 
die  anderen  Religionsgenossenschaften  heilig,  den  Mandäern  aber  eben  deshalb 
unheilig  sind  (wie  Kapellen,  Amulette),  als  von  Dämonen  beseelt  und  geradezu 
als  Dämonen  angesehen  werden;  so  betrachteten  die  Christen  ja  vielfach 
auch  die  heidnischen  Götterbilder.  Die  Lilith,  jetzt  als  altbabylonisch 
erkannt,  spielte  im  jüdischen  Aberglauben  eine  Rolle,  die  „Archonten* 
eine  noch  weit  bedeutendere  in  Mänis  Lehre;    vgl.  schon  den  neutestament- 

lichen  ät^yj'fj'  riov  Scufiörcor,  tov  xöofiov   toijtoi',   rij^  e^ovoias  rov  de^Os.     Für 
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Tempel-  und  Kapellenwesen,  Götzen,  Archonten.  Engel,  Nacht- 
maren,  Schädiger,  Unheilstifter,  Lähmer,  Unholde,  .  .  .  Satane, 
lauter  häßliche  Gestalten  der  Finsternis  von  mancherlei  Farbe 
und  mancherlei  Art,  männliche  und  weibliche  Wesen  der  Finsternis, 
finstere,  schjvarze,  schmutzige,  widerspenstige,  zornige,  über- 
mütige, giftige,  bittre(?)'),  törichte,  faulende,  abscheuliche,  unreine, 
stinkende.  Einige  von  ihnen  sind  stumm,  taub,  zugestopft*),  ratlos, 
stotternd,  gehörlos,  sprachlos,  stammelnd(V)''j,  verwirrt,  ohne  Wissen; 
einige  frech,  hitzig,  stark,  scharf,  jähzornig,  wollüstig,  lügnerisch, 
Kinder  des  Bluts,  entflammter  Lohe  und  fressenden  Feuers;  einige 
Zauberer,  Betrüger,  Lügner,  Unwahrhaftige,  Räuber,  Arglistige, 
Beschwörer,  Chaldäer*),  Wahrsager.  Baumeister  alier  Bosheiten 
sind  sie,  Anstifter  von  Not,  so  da  Mord  begehen  uud  Blut  vergießen 
ohne  Mitleid  und  Erbarmen.  Künstler  alles  Häßlichen  sind  sie, 
kennen  Sprachen  ohne  Zahl  und  sehen,  was  vor  ihnen  liegt.  Sie 
haben  allerlei  Gestalt.  Einige  von  ihnen  kriechen  auf  dem  Bauch, 
einige  krabbeln  im  Wasser,  einige  fliegen,  einige  haben  viele 
Beine  wie  das  Gewürm  der  Erde,  einige  .  .  .^).  Sie  haben  Backen- 
nnd  Schneidezähne  im  Maule.  Der  Geschmack  ihrer  Bäume  ist 
Gift  und  Galle,  ihr  Saft  Naphtha  und  Pech.  Jener  (p.  280)  König 
der  Finsternis  hat  sich  alle  Gestalten  der  Weltbewohner  bereitet: 
den  Kopf  des  Löwen,  den  Leib  des  Drachen,  die  Flügel  des 
Adlers,   die  Seiten    der  Schildkröte"),    Hände   und  Füße  des  Un- 


zwei  Glieder  der  Reilie  weiß  ich  keine  Deutung;  das  zweite  könnte  „Lockige" 
sein,  aber  was  sollte  das  heißen? 

')  Der  Text  „widerspenstige'';  das  kann  nicht  richtig  sein,  da  das 
Wort  ja  kurz  vorher  schon  vorgekommen.  Mit  leichter  Änderung  läßt  sich 
daraas  das  „bittre"  bedeutende  Wort  machen;  für  die  Richtigkeit  der  Ver- 
besserung stehe  ich  aber  nicht  ein. 

*)  Das  heißt  wohl:  ,.nicht8  merkend,  unfähig,  Eindrücke  zu  empfangen". 

'/  Vielleicht  piqi  für  piyc  zu  lesen. 

*)  Der  Volksname,  der  im  Westen  die  Bedeutung  „Astrolog"  (oft  mit 
despektierlichem  Nebensinn)  bekommen  hatte,  ist  so  in  seine  Heimat  zurück- 
gewandert. 

'-)  Die  handschriftliche  Überlieferung  scheint  auf  dmä  däri  „tragen 
Blut"  zarückzuweisen,  aber  das  ist  doch  schwerlich  richtig. 

')  MäDi  vom  Satan:  „sein  Kopf  ist  wie  der  eines  Löwen,  sein  Leib  wie 
der  eines  Drachen  (tinnin),  seine  Flügel  wie  die  eines  Vogels,  sein  Schwanz 
wie  der  eines  Fisches"  Fihrist  329, 12f.    Also  nur  das  letzte  Glied  verändert. 
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holdes ').  Er  geht,  krabbelt,  kriecht,  fliegt,  schreit,  ist  frech,  droht, 
brüllt,  pfeift,  winkt  und  flötet.  Alle  Sprachen  der  Welt  kennt  er. 
Jedoch^)  ist  er  töricht  und  verwirrt,  seine  Gedanken  sind  ge- 
hemmt, und  das  Erste  und  Letzte  kennt  er  nicht.  Er  weiß  (aber), 
was  in  allen  Welten  ist  und  was  sich  an  allen  Eaden  befindet. 
Er  ist  größer^)  als  all  seine  Welten,  mächtiger  und  weiter  als 
all  seine  Kreaturen  und  stärker  als  sie.  Wünscht  er's,  so  verbirgt 
er  sich  vor  ihnen,  daß  sie  ihn  nicht  sehen,  kennt  aber  den  Sinn 
des,  der  vor  ihm  steht.  Fliehen  die  Geschlechter  vor  ihm,  so 
führt  er  sie  durch  sein  (bloßes)  Wort  (wieder)  herbei,  und  die  Teufel, 
die  er  will,  fesselt  er  (?)*).  Wünscht  er's,  so  dehnt  er  seine  Ge- 
stalt aus,  wünscht  er's,  so  macht  er  sich  klein.  Er  zieht  seine 
Glieder  (nach  Gefallen)  ein  und  steckt  sie  heraus;  er  hat  männ- 
liche und  weibliche.  Er  merkt  alle  Geheimnisse.  Und  wird  er 
zornig*)  mit  Stimme,  Wort,  Gluthauch,  Atem,  Augen,  Mund,  Händen, 
Fußen,  Stärke,  Gift,  Zorn  und  Rede,  da  erbeben  alle  Welten  der 
Finsternis  mit  Furcht,  Schreck,  Beben,  Zittern  und  Gebrüll.  Seine 
Gestalt  ist  häßlich  und  sein  Leib  stinkend,  sein  Antlitz  verdreht. 
Seine  Unterlippe  ist  144000  Parasangen  groß^).  Durch  seines 
Mundes  Hauch  wird  Eisen  glühend,  und  der  Stein  wird  durch 
seinen  Glutatem  erhitzt.  Hebt  er  sein  Auge,  so  erzittern  Berge, 
und  durch  seiner  Lippen  Geflüster  kommen  Ebenen  in  Schwingung. 
Er  betrachtete  sich  selbst,  beriet  sich  in  seinem  törichten 
Herzen  und  überlegte  in  seinem  arglistigen  Sinne.  Da  stieg  er 
empor,  sah  die  Welten  der  Finsternis,  die  weiten  und  endlosen, 
und  ward  stolz,  hob  sich  über  sie  alle  und  sprach:  „Gibt's  einen, 
der  größer  als  ich  ist?  einen  (p.  281),  der  mir  gewachsen?  einen. 


')  Der  Test  kaum  richtig. 

^)  Lies  ellä. 

')  Ich  weiß  mir  nicht  zu  helfen  als  durch  die  etwas  mißliche  Ver- 
besserung mrauraß  für  mraurßi. 

*)  Ich  möchte  sämeS  für  fämar  lesen  und  die  beiden  folgenden  Worte 
als  unrichtige  Wiederholung  aus  der  Zeile  vorher  fassen.  Sonst  müßte 
mqaijem  stehn,  denn  das  Partizip  wäre  nötig. 

')  Ich  setze  w^aS  „et  quum"  vor  rüyez  statt  vor  räyeS. 

')  Sodaß  er  eben  gewaltige  Massen  verschlucken  kann,  z.  B.  Berge. 
Der  manichäische  Fürst  der  Finsternis  verschluckte  ja  sogar  den  vom  Licht- 
köuig  gesandten  „ersten  Menschen",  Fihrist  329,  27  usw.;  vgl.  ib.  lin.  14.  — 
Eine  Parasange  ungefähr  =  ö  Kilometer. 
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der  größer  als  ich  nud  (wie  ich)  ausgedehnter  und  vorzüglicher  als 
alle  Welten?  einen  (sonst),  dessen  Speise  Berge  sind,  in  dessen 
Baach  sich  kein  Blut')  findet?  Oder  einen,  der  stärker  als  ich 
ist?  Dann  will  ich  aufstehn  und  mit  ihm  kämpfen,  aufstehn 
und  kämpfen  mit  ihm-),  will  sehen,  woher  seine  Kraft  kommt". 
Da  versteckte  er  sich^)  und  erblickte  die  Welten  des  Lichts  von 
ferne  an  den  Grenzen  der  Finsternis  und  des  Lichts,  wie  ein 
Feuer  auf  der  Spitze  hoher  Berge,  wie  Sterne,  die  an  der  Feste 
strahlen,  gleich  dem  Glänze  der  Sonne,  wenn  sie  aufgeht  und 
vom  Osten  kommt,  und  wie  der  Mond  in  seiner  vollen  Helle. 
Und  er  sah  das  Strahlen  jener  Erde  des  Lichts  wie  brennende 
Lampen,  die,  bedeckt  mit  gläsernen  Hüllen,  nach  außen  leuchten. 
Da  betrachtete  er  sich,  ergrimmte  gewaltig,  sprang  in  seiner 
MachtfUlle  auf  und  sprach:  „Wenn  es  diese  Welt  gibt*),  was  soll 
diese  Wohnung  der  Finsternis,  deren  Glanz  (?)  häßlich  und  furchtbar, 
deren  Speise  schwarzes  Wasser  und  Fäulnis  ist?  Ich  will  viel- 
mehr zu  dieser  leuchtenden  Erde  emporsteigen  und  mit  ihrem 
König  Krieg  fuhren,  will  seine  Krone  nehmen  und  sie  mir  aufs 
Haupt  setzen,  will  König  der  Höhe  und  Tiefe  werden."  Und 
sprach:  „Ist's  ein  Kleid,  will  ich's  anziehen;  ist's  eine  Speise,  sie 
essen;  ein  Getränk,  es  trinken;  ein  Haus,  es  zerstören;  ein  Ge- 
bäude, es  verderben;  ein  Aufenthalt,  darin  wohnen;  ist's  etwas 
das  mächtiger  ist  als  ich,  mit  ihm  Streit  anfangen."  Da  entbrannte 
er  im  Feuer,  erglühte  in  seinem  Sinn,  erhitzte  sich  im  Zorn  und 
wollte  alle  Welten  auffressen.  Allein  seine  Wege  sind  verwirrt, 
seine  Straßen  versperrt,  seine  Pfade  gewunden.  Doch  gelangt  er 
in  der  Zeit  eines  Augenaufschlages '^')  über  das' Ende  und  (wiederum) 
bis  an  die  untere  Grenze  der  Finsternis;  einen  Weg  von  hundert 


»)  Sondern  nur  he»i'>-ä  „ülut,  Gift",  s.  d.  Parallelstelle  S.  R.  1,  81,  21; 
deren  Text  allerdings  nicht  in  Ordnung  ist. 

'')  .Solche  Wiederholungen  mit  bloß  veränderter  Wortstellung  sind  in 
den  raandäischen  Schriften  sehr  beliebt. 

')  Also  von  einer  besonders  gedeckten  Stelle  aus  beobachtet  er. 

*)  Die  Stelle  ist  korrupt  und  die  ÜbersetzuDg  sehr  unsicher.  Mau  sollte 
wenigstens  zuerst  „jene  Welt"  erwarten,  aber  er  darf  sie,  eben  weil  er  sie 
deutlich  sieht,  so  bezeichnen,  als  läge  sie  ihm  so  nahe  wie  seine  eigne.  So 
auch  nachher  „diese  Erde-'  von  der  Lichterde. 

"■)  D.  h.  in  einem  „Augenblick",  aber  wir  denken  bei  diesem  Ausdruck 
gar  nicht  mehr  au  den  eigentlichen  Sinn  des  Bildes. 


238  Th.  Nöldeke,  Ein  mandäischer  Traktat 

Jahren  legt  er  in  einer  Tagereise  zurück').  Als  er  nun  jene 
schimmernde  Gestalt  sah,  suchte  er  sich  zu  erheben  (p.  282)  und 
aus  dem  heulenden,  öden  Dunkel  zu  jener  leuchtenden  Gestalt 
emporzusteigen-),  fand  aber  keine  Tür,  dadurch  einzutreten, 
keinen  Weg,  darauf  zu  gehn,  keinen  Aufstieg,  darauf  emporzu- 
steigen, weil  jene  Gestalt,  die  er  sah,  in  der  Höhe,  er  aber  in 
der  Tiefe  war  wie  die  Menschen,  das  Wild  und  das  zahme  Vieh, 
die  nicht  zur  Himmelshöhe  emporsteigen  können.  Da  erhitzte  er 
sich  und  erglühte  wie  ein  hitziger  Löwe  gegen  die  Herde  (die 
er  zu  erbeuten  denkt),  ruhte  und  rastete  nicht  in  seinem  eignen 
Aufenthalt.  Er  rief,  wieherte  und  pfiif  laut,  und  die  Welten  des 
Lichts,  die  seine  Stimme  hörten,  sahen  die  Gestalt  des  ratlosen 
Teufels.  Und  das  sinkende  Heer';  sammelte  sich;  sie  sahen  und 
betrachteten  einander  wie  ein  Körper,  dessen  Glieder  plötzlich  ins 
Zittern  geraten  sind,  und  erklangen  wie  eherne  Gefäße.  Und  da 
ging  von  dem  hohen  König  des  Lichts  eine  Stimme  aus,  und  er 
sprach  zu  den  Welten  des  Lichts  und  den  Wohnsitzen  der  Uthras: 
„Seid  ruhig,  ihr  Uthras,  und  bleibt  in  euren  Wohnsitzen;  ängstigt 
euch  nicht  vor  dem  Zorn  des  ratlosen,  bösen  Teufels,  der  heftig 
erzürnt  ist.  An  seinem  eignen  Ursprungsorte*)  soll  er  gefangen 
werden,  gefangen  werden  an  seinem  eignen  Ursprungsort;  all 
seine  Gedanken  werden  vereitelt,  vereitelt  all  seine  Gedanken, 
und  seine  Werke  kommen  nicht  zustande." 

Und  Leben   für  unsre  Wissenden  und  Leben  für  unsre  Ver- 
stehenden! Und  gepriesen  das  Leben,  und  das  Leben  ist  siegreich^). 


')  So  mag  der  Sinn  der  korrupten  Stelle  sein. 

^)  Ähnlich  schon  Basilides  (Acta  Archelai  ed.  Beeson  LXVII,  8  p.  97) 
und  Mäni  (Fihrist  329,  15f.  Theodorus  bar  Choni  bei  Pognon  a.  a.  0. 127,  23; 
Severas  Antiochenus   bei  Cnmont  et  Eugener,  Recherches  2,  132f.  usw.). 

')  Das  sieglose,  Unglücksheer. 

*)  Trotz  der  Ausführung  Lidzbarskis  (Johannesbuch  4,  Anm.  4) 
scheint  mir  KANA  als  Bezeichnung  des  Ursprungs  immer  noch  das  syrische 
kannä  „Basis"  zn  sein.  Dasselbe  Wort  bedeutet  auch  „Stamm,  Stengel" 
(wie  im  Mandäischen  S.  R.  2,  84,  21),  während  das  „Kanne"  bezeichneode 
im  Mandäischen  wohl  nur  zufällig  den  gleichen  Klang  hat. 

^)  Diese  und  ähnliche  Formeln  schließen  immer  die  einzelnen  Traktate 


Zum  Toeharischen'\ 

Evald  Lid^n  (Göteborg). 

1.  wärto  'Garte  n'. 

B  wärto,  warto  {wartto)  'Garten,  Hain'")  stellt  sich  zu  aengl. 
weord,  word  n.,  m.  (idg.  *uer-to-)  'Gehege  am  Haus,  Hofstätte, 
Straße';  aib.  va^^e  f.  (idg.  *uov-tä-)  'Gehege,  Hof  um  das  Haus, 
Hürde,  Schafstall'');  —  apreuß.  u-arto  neutr.  pl.  'Haustür',  lit. 
vaftai  pl.  'Tor,  Tür',   abnlg.  vrata  ueutr.  pl.  'Ttvkai'  (idg.  *uor-to-). 

Vgl.  ai.  vr-ti-  f.  'Zaun,  Einzäunung',  formell  identisch  mit 
asächs.  ivxirth  f.  'Boden'  mndd.  imrt,  wort  (wurde,  werde)  f.  'Garten, 
Feldstück,  Waldmark;  Hofstätte,  Hausplatz';  —  abulg.  vom  'saepi- 
mentum',    air.    feronn    (aus    *mr-ono-)    'Land,    Acker',    osk.-umbr. 


')  Die  tocharischen  Sprachformen  des  Dialektes  B  entstammen  fast 
ausschließlich  den  V^eröffentlichungen  von  Sylvain  Levi  und  A.  Meillet 
[Abkürzung  L.,  M.].  Das  Wenige,  was  aus  dem  Dialekt  A  herangezogen 
werden  konnte,  beruht  auf  der  inhaltreichen  vorläufigen  Schrift  von  E  Sieg 
und  W.  Siegling,  Tocharisch,  die  Sprache  der  Indoskythen  [Abkürzung 
SS.]  oder  den  Mitteilungen  von  Sieg  bei  Feist,  Kultur,  Ausbr.  und  Her- 
kunft der  Indogerm.  (1913). 

Es  schien  mir  angemessen,  hier  am  Namen  'Tocharisch'  für  die 
Sprache(n)  indogermanischer  nichtarischer  Herkunft  im  alten  Ostturkistan 
festzuhalten,  ohne  daß  ich  damit  über  die  historische  Berechtigung  des 
Namens  etwas  ausspräche. 

^)  teärto  wem  'aus  dem  (iarten',  tcartto  ne  'im  Hain'  L.-M.,  MSL  18,  3g, 
423«;  19,  160,. 

•)  Jokl,  Studien  z.  alb.  Etym.  )..  94  (Sitzb.  Ak.  d.  Wis?.  Wien,  pbil.- 
hist.  Kl.,  Bd.  168). 
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vero-  'porta'  —  zur  Wz.  uer-  ai.  vr-n6ii,  lit.  veriu,  abalg.  virq^  lat.  op- 
eriö  (aus  *-i'mö)  'sehließen'. 

Die  schwaukeude  Bezeichnung  —  mit  ä  und  «  —  des  Stanim- 
silbenvolials  des  toch.  Wortes  scheint  eine  reduzierte  Aussprache 
vj'^rio  {wdHü)  anzudeuten;  vgl.  z.  B.  u-lo  neben  walo  'König'  und 
den  totalen  Vokalschwund  in  ino  neben  A  kn  'Ehefrau'  (abulg. 
zena^  got.  qino,  Meillet  MSL  18,  25,  A.  1,  Sieg  bei  Feist, 
Indogerm.  p.  103)  >). 

Zu  derselben  Wurzel  gehört  meines  Erachtens  auch  fol- 
gendes Wort. 

2.  rinc-  'öffnen'. 
3.  I d g.  M T-  und  ul-  im  T  o  c  b. 

An  den  voraufgehenden  Abschnitt  über  wärto  'Garten'  schließe 
ich  eine  Besprechung  von  B  rmc-  'öffnen'  (1.  sing.  opt.  rmmm)  an, 
das  mir  aus  der  Belegstelle  nerväiiäsmi  ritige  .  .  .  mwvni  yetme 
'puisse-je  ouvrir  l'entröe  de  la  ville  du  nirväna'  L6vi-Meillet, 
MSL  18,  401  bekannt  ist. 

Hinsichtlich  der  Bedeutung  erinnert  es  an  lit.  venu  ver-ti, 
lett.  veru  ver-t,  das  nicht  nur  'schließen,  (eine  Tür)  zumachen', 
sondern  auch  'öffnen,  aufmachen'  bezeichnet,  was  den  Gedanken 
nahelegt,  daß  toch.  »mh'-  —  antekonsonantisch  *ru-  —  aus  idg. 
*ijr-ü-  hervorgegangen  sein  dürfte. 

Der  Wurzel  uer-  —  ai.  var-  usw.  —  kommt  bekanntlich  von 
Anfang  an  nur  erstere  Bedeutung  zu.  Die  Bed.  'öffnen'  war  (s. 
besonders  Brugmann,  IF  1,  174)  zunächst  in  Zusammensetzungen 
wie  lit.  ät-venu,  ai.  apa-var-,  lat.  ap-eriö  aufgekommen,  die  sich 
wiederum  erst  nachträglich  neben  lit.  üz-veriii,  ai.  api-var-,  lat. 
op-er-iö  'schließen'  eingestellt  hatten.  Aus  ersteren  Kompp.  hat 
sich  endlich  im  Lit.  und,  wie  ich  meine,  im  Toch.  ein  unkom- 
poniertes  Verbum   mit  der  Bed.  'öffnen'  losgemacht. 

Der  Umstand,  daß  die  Wurzel  uer-  'schließen'  in  u'ärto  'Garten' 
('umschlossener,  eingefriedigter  Raum')  vorhanden  ist,  erhöht  nicht 
wenig  die  Glaubwürdigkeit  der  jetzt  befürworteten  Ursprungs- 
dentung. 


')  Die  Form  'Sen'  bei  Feist  wohl  Versehen  für  ien. 
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Das  Formans  u  in  toch.  nur-  idg.  *ur-u-  (:nerü)  erscheint 
auch  sonst  in  einer  Reihe  von  Bildungen  derselben  Wurzel,  wie 
ai.  rärü-th'i-m  "Wehr,  Schirm',  vurü-tar-  'Abwehrer,  Beschirmer'  zu 
vr-n6-ti,  vdrati  in  der  Bedeutunj^  'wehren,  abwehren' ');  gr.  tQÜ-f^iai 
'abwehren,  retten,  bewahren',  igi-uu  'Schutz';  QÜotiai.  ^ö-oO-ai  'ab- 
wehren, schützen',  QV-ri'jQ,  ^ttrwp  'Schlitzer'  (=:ai.  vamtdr-)  usw.^). 

Der  Gestalt  der  Wurzelforra  nach  decken  sich  toch.  ruic- 
(*ru-)  und  gr.  Qv-  (idg.  *urä-)  vollständig. 

Ein  germanischer,  weniger  beachteter  \'ertreter  der  Basis 
neru-  ist  uruord.  ii-aruA'  Stein  von  Tomstad,  Norwegen,  6.  Jahrh. 
(idg.  *ijoru-),  nach  S.  Bugge  'der  (umschließende)  Steinkreis  um 
das  Grab'  =  aisl.  i-or  f.,  nnorw.  cor  m.  'Keihe  von  Steinen  au 
beiden  Seiten  eines  Laudungsplatzes,  worin  die  Bote  auf  das 
Land  gezogen  werden',  zu  got.  trca-jan  'wehreu',  vgl.  mudd.  were, 
wer  'Eindämmung  zum  Fischfang"  usw.*). 
*  * 

üie    obige    Darstellung    setzt    voraus,    daß    idg.    iir-  in    toch. 


')  Anerkanntermaßen  sind  die  Bedeutiiugen  '(ein)schließen'  uud  '(durch 
Schließen,  Absperren)  abwehren,  bewahren,  schützen'  nur  begriffliche  -Ab- 
zweigungen derselben  Wurzel  uer-,  uer-u-, 

')  Betreffä  der  etymologischen  Beurteilung  der  griech.  Wörter  folge 
ich  in  der  Hauptsache  Solmsen  (vgl,  auch  Osthoff,  Etym.  Parerga  1,  214f.; 
Boisacq,  Dict.  6tym.  p.  285 f.  u.  a.).  Abweichender  Ansicht  W.  Schulze 
(vgl.  auch  Bechtel,  Lexilogus  zu  Homer  p.  140,  294).  S.  die  Literatur 
bei  P.oisacq  a.  a.  0. 

')  S.  Bugge,  Norges  Indskrifter  med  de  aeldre  Kuner  1,  208f.,  vgl. 
Burg,  Die  alt  nord.  Kuneninschr.  p.  112f.,  Magnus  Olsen  iuRygh,  Norske 
Gaardnavne  10,  114  (458);  zum  Etymon  weiterhin  Torp  in  Fick,  Vgl. 
Wb.*  3,  395;   Falk  und  Torp,    Norw.-däu.  etym.  Wb.  p.  1335,  1402,   1580. 

Nebenbei  bemerkt,  erinnern  die  boinerisch''n  t>t\ioi  B  151,  worin  die 
Schiffe  ins  Meer  gezogen  wurden,  so  lebhaft  an  die  erwähnte  ror  der  west- 
nordischen Anfahrt  (zwischen  den  die  vor  bildenden  Steinreihen  findet  sich  nach 
dem  Ufer  zu  initunter  eben  eine  solche  grabenartige  Vertiefung,  wovon  die 
Schollen  zum  homer.  Worte  sprechen),  daß  mir  eine  Verwandtschaft  beider 
Worte  in  Betracht  zu  ziehen  scheint.  Die  formale  .Ähnlichkeit  ist  augen- 
scheinlich: vor  aus  idg.  *uoru-,  ov^oi  ans  *i(o?-»-o-.  —  Sonstige  Ansichten 
über  die  Herkunft  von  oiooi  s.  bei  Boisacq  a.  a.  0.  p.  729f.;  vgl.  Bechtel, 
Lexil.  zu  Homer  p.  261;  Persson,  Bcitr.  z.  idg.  Wortforsch,  p.  291,  774, 
840,  IF  35,  auf.  Über  die  Bedeutung  des  von  Schweizer,  IF  10,  211f. 
nicht  unangemessen  verglichenen  ai.  i«j-ydw  s.  Oldenberg,  2DMG  55,  316ff. 
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Aulaut  zu  ?•-  geworden  ist').  Ein  weiteres  Beispiel  dieses  Vor- 
gangs wird  sogleich  nuten  zur  Sprache  kommen.  —  Das  Tocha- 
rische  stellt  sich  in  diesem  Punkte  den  verschiedensten  idg. 
Sprachen,  wie  dem  Baltisch-Slavischeu^),  Lateinischen,  Hoch- 
deutschen und  Altisländischen,  zur  Seite. 

Ftlr  die  au  sich  mögliche  Annahme,  daß  toch.  ruw-  zunächst 
aus  älterem  *w'^ruw-  (idg.  *ueru-)  entstanden  sei,  spricht  keine  mir 
bekannte  Tatsache;  gegen  solche  Annahme  sprechen  u.  a.  B 
wrattsai  'prati',  ivroUe  (neben  orotse  usw.)  'groß'  (vgl.  A  ut««"  zu  wir 
'Mann'  usw.,  SS.  924),  wo  tv-  erst  sekundär,  durch  toch.  Lautwandel, 
mit  -r-  zusammengetroffen  ist. 

Auch  ist  mir  nichts  zu  Gesicht  gekommen,  was  auf  eine  toch. 
Metathese  von  nr-  zu  ni-  (also  ev.  *H?'-i-  zu  *ru-u  r^w-i-m),  wie 
im  Awestischen  oder  in  schwed.  und  norw.  Mundarten,  hin- 
deuten könnte. 


Die  Glaubwürdigkeit  der  behaupteten  Entwicklung  von 
idg.  iir-  zu  toch.  r-  wird  dadurch  beträchtlich  erhöht,  daß  der 
parallele  Wandel  von  idg.  ul-  zu  toch.  /-  konstatiert  ist.  Er  kommt 
zum  Vorschein  in  B  länt,  lante  'König'  {läntsa  Iffnt  'König  der 
Könige',  orocce  länte  'raahäräjä')  neben  B  walo,  wlo,  A  (nach  SS.  931, 
A  1)  iväl  'König',  irlä-nkat  'Fürstgott  =  Indra'  zu  lat.  valeö;  air. 
flaüh  (urkelt.  *xda-ti-)  'Herrschaft,  Herrscher',  flaith-em  'Herr',  cymr. 
gioal-adr  'Herrscher';  got.  wal-d-an  'walten',  albvaldands  'navro- 
xQÖTiüQ' ;  abulg.  vlnda,  lett.  tual'a  'Gewalt';  phryg.  ßa'/.r^v.  ßaoi'KevgiJ)] 
aw.  Urvatat-nam-]  s.  E.  Smith  a.  a.  0.  p.  19,  43;  Feist  a.  a.  0. 
p.  121,  wo  laut  eben  aus  *vlänt  erklärt  wird^). 


')  Feist,  Indogerm.  p.  121  —  einem  zögernden  Hinweis  von  Plschel 
bei  SS.  933 f.  folgend  —  läßt  toch.  A  rake  [B  refee,  reA-iJ  'Wort'  wegen  an- 
geblicher Verwandtschaft  mit  zigeun.  raket;  raker  (aus  *vraker)  .sprechen' 
aus  *ivrake  entstanden  sein.  Mit  Recht  aber  gibt  Pischel  der  Verbindung 
von  toch.  rake  mit  abulg.  reka  'sprechen',  recl  'Wort'  [vgl.  got.  rahnjan  usw., 
Znpitza,  Die  gerin.  Gatt.  p.  136]  den  Vorzug;  so  auch  Smith,  Christiania 
Vid.-Selsk.  Skr.  1910,  II,  Nr.  5,  p.  14. 

*)  Lid6n,  Ein  balt.-slav.  Anlautgesetz  p.  Iff.  (Göteborgs  Högskolas 
Arsskrift  1899,  IV). 

ä)  Meillet,  Idg.  Jahrb.  1,  18   (vgl.   Jonrn.  as.  3911,   U,  p.  149,  631; 
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Der  Noni.  pl.  läiicä  von  länt,  der  auf  einen  idg.  Noni.  pl.  auf 
->U-es  (gr.  -vT-u)  schließen  läßt  (Meillet,  MSL  18,  396f.,  Idg:. 
Jahrb.  1,  10),  scheint  mir  dazu  zu  berechtigen,  als  Grundform  des 
Wortes  ein  Part.  *ijl->it-  (vgl.  ai.  ghn-at-  'tötend'  n.  dgl.)  oder  *iiü-nt- 
(vgl.  zur  Wurzelgestalt  air.  fiailh  'Herrschaft",  urkelt.  *ula-ii-)  an- 
zusetzen. 

Die  sekundär  entstandene  Lautverbiudung  ic/-  bleibt:  B 
iclämoi/iiitti-  (s.  unten).  Über  A  (pultispanirn)  rvlemt,  (puttUpamnäs) 
w/esanf  w/emt  usw.  'er  übte  (die  Huddhaschaft)  aus  (?)'  SS.  929,  931 
wüßte  ich  nichts  Bestiiiiiiites  zu  sagen '). 


4.  ri  'S  t  a  d  f. 

Der  gemeintocharische  Ausdruck  für  •Stadt'  ist  A  7?,  vor 
vokaliseher  Endung  rii/-,  PI.  ri-s;  B  rf). 

Smith  a.  a.  0.  p.  15  nimmt  unter  nicht  stichhaltiger  Be- 
gründung Entlehnung  aus  tibet.  n'.<  'a  quarter'  an,  was  offenbar 
verfehlt  ist,  weist  aber  nebenbei  (p.  43)  mit  stärkerem  Vorbehalt 
auf  thrak.  ßgia  kurz  hin.  Den  toch.  Lautwandel  ur-  zu  r-  einmal 
als  begründet  zugegeben,  verdient  meines  Erachtens  letztere  Kom- 
bination (übrigens  schon  früher  auch  von  mir  erkannt  und  —  münd- 
lich —   vorgetragen)  ernstliche  Beachtung. 

Thrak. -phryg.  .igia  wird  in  griech.  Quellen  ('  rtöht;,  ro  relxog, 
^  eTc'  äyQol^  /.uiftr^  glossiert.  Es  kommt,  allein  oder  in  Zusammen- 
setzungen, als  Name  zahlreicher  Städte  und  Ortschaften  auf  thra- 
kischem  wie  auf  phrygischem  Gebiet  vor,  und  zwar  unter  den 
Formen  ß()iu,  ßgiu,  in  Kompp.  auch  Bqi-,  -ßqi,  -ßoiic,  z.  B.  Iri'Kvfißqia, 
BQi-7Ccc()og,  KovaAix-ßoi.  lake-ßgie^,  s.  Tomaschek,  Die  alten 
Thraker  II,  1,  6;  II,  2,  62f.;  Kretschmer,  Einleit.  in  d.  Gesch.  d. 
gr.  Spr.  p.  203. 

Bezüglich  des  Wechsels  ßgia—ßgiu  will  Wackernagel,  IF 
25,  335f.,    der  mit  Tomaschek  von  der  Form  ßQta  als  der  an- 


MSL.  17,  292)  verbindet  toch.  walo  mit  B  walke  'de  longiie  duree',  abulg. 
velifl  'groß'  nnd  mit  toch.  A  iviilts,  B  yaltse,  yältse,  yiltse  'tausend'. 

')  Sicher  falsch  zur  Elymologie  E.  Smith  a.  a.  0.  p.  19.  —  Ob  zu 
ical-  'herrschen',  deutsch  (seines  Amtes)  walten?? 

*)  SS.  92.8;  Levi  und  Meillet  passira. 
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scheinend  früher  bezeugten  ausgeht,  die  Form  ,JQia  einem  früh- 
zeitigen griech.  Itazismus  zuschreiben.  Kretschmer,  Glotta  3,  321 
wendet  gegen  dieses  Beispiel  ein,  daß  das  Verhältnis  von  ßgia 
zu  jSQfct  vielmehr  sehr  au  das  von  maked.  Jiovr>;  zu  Jiövvaog  u.  a. 
erinnert.  Er  könnte  unter  Berufung  auf  seine  „Einleitung"  p.  225, 
23-lr,  241  hinzugefügt  haben,  daß  das  Schwanken  der  griech.  Über- 
lieferung wahrscheinlich  direkt  in  der  phryg.-thrak.  Aussprache 
selbst  wurzele,  denn  sowohl  im  Phryg.  als  im  Thrak.  ist  ein 
Wechsel  von  i  und  e,  wo  i  das  ursprüngliche  ist,  gerade  in  ante- 
vokalischer  Stellung  wahrzunehmen,  z.  B.  in  neuphryg.  Inschriften 
ötog  und  dfwg  'deos''),  in  thrak.  Namen  Dio-,  dios-  und  Jeo-, 
Deos:  Die  Form  ßqia  kann  mau  demnach  als  die  etymologisch 
ursprüngliche  gelten  lassen. 

Auch  die  Auffassung  von  ßQtu  als  Fqio  ist  durch  den  phryg.- 
thrak.  Lautstand  gerechtfertigt,  denn  die  Erhaltung  von  m  vor  r 
ist  u.  a.  durch  das  Wort  Fqsy-vv  auf  einer  bekannten  altphryg.  In- 
schrift verbürgt"). 

Die  Gleichsetzung  ßqia,  ßgia  und  toch.  rt  —  Urform  *uriiä 
(oder  *uri-)  —  läßt  sich  daher  formal  gut  behaupten.  —  Man  be- 
merke, daß  r?  Beiworte  in  f  em in inisc her  Form  erhält  (MSL  18,3885). 

Die  alte  Bedeutung  war  selbstverständlich  nicht  'Stadt',  sondern 
'befestigter  Platz,  Feste'  („Fliehburg").  Die  reale  Berechtigung 
des  Ansatzes  eines  uralten  Wortes  mit  dieser  Bedeutung  ist  ja 
u.  a.  durch  die  bekannte  Gleichung  ai.  pur-  —  lit.  pitis  —  gr. 
jvöhg  'Burg',  im  Ai.  und  Griech.  sodann  auch  'Stadt',  zur  Ge- 
nüge erwiesen. 

Mit  Rücksicht  auf  nhd.  berg,  air.  biici-,  arm.  barjr  'Berghöhe', 
awnord.  borg  'nach  einer  Seite  hin  steil  abfallende  Bergterrasse; 
mit  Mauern  oder  Verhau  befestigter  (hochgelegener)  Platz;  be- 
festigte Burg;  Stadt',  ahd.  bia-g  'Burg,  Stadt',  got.  baurgs  'Stadt' 
empfiehlt  es  sich,  hier  hom.  qiov  'Berghöhe,  Vorgebirge'  mit  in 
Erwägung    zu    bringen.     An    durch    Natur    und    Kunst    befestigte 


')  Vgl.  Meister,  IF  2'\  318.  A.  2.  Anders  über  die  Bedeutung  Torp, 
Zu  den  phryg.  luschr.  (Christiania  1894)  p.  16 f. 

')  Über  dieses  Wort  Meister,  IF  25,  317,  A.  3;  Torp  a.  a.  0.  p.  6 
und  ,,Zam  Phrygischen"  (Christiania  1896)  p.  11. 
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Berghöhen  schlössen  sich  bckaiintlit-h  häufig  dauernde  Siedelungen, 
Städte  u.  dgl.  au*). 

Gr.  ginv  aas  idg.  *imioin  abgeleitet  stimmt  formal  gut  zu  *uriia 
ßqla  n\  vgl.  idg.  *rothom  nhd.  Bad:  *rotha  lat.  rotu  u.  dgl. 

Als  *in--iio;  -(7-  analysiert  stellen  sich  die  verglichenen  Wörter 
zu  idg.  *uer-  {*ijer-s-)  lat.  Verruca  'locus  editus  et  asper  etc.',  ai. 
vdrsman-  'Höhe'  usw.-). 

5.  w  a  i  walau  ,    w  l  ä  W-. 

ß  waiwalau  Übersetzt  in  einem  der  von  Pelliot  in  Tuen- 
hwang  gefundenen  Bruchstücke  eines  bilinguen  Arzneibuches 
skr.  mnrcchrdikrama  'Schwindel,  Betäubung'  (L6vi,  Journ.  as.  1911, 
II,  p.  128  •-•'). 

Gleichwie  gr.  t/kiyyng  'Schwindel'  („das  Drehen")  wird  es 
zur  Wurzel  »/f/-  'drehen,  rollen'  gehören:  vergl.  gr.  elkeio  (*/'eA-v-ew) 
'drehen,  walzen,  wickeln',  ai.  valati  'sich  wenden',  lit.  veliü  'walken, 
ineinander  verschlingen',  abuig.  valiü  'voluere',  ahd.  wellan  'rollen, 
wälzen',  aisl.  cnlv  'rund',  air.  fiUim  {*uel-n-)  'drehen,  wenden'  usw. 

Die  Reduplikation  toai-  gehört  zum  idg.  Typus  gr.  noiTtvvtu, 
naiTtäkUo;  lit.  galgalas,  vatveras;  arm.  cicaUm  {ci-  aus  *§oi-,  *;lei-)j 
aw.  höiirra-  (urar.  *bhai-bhr-a-)% 

Auch  die  erweiterte  idg.  Wurzelform  nelu-  scheint  im  Toch. 
yertreten  zu  sein  und  zwar  durch  wläw-oy-mar  sing.  opt.  med.  im 


'j  üb  ai.  pur-  lit.  pUi»  gr.  iröh^  im  letzten  Grunde  mit  nhd.  fdsen  usw. 
zusammengehört'/ 

*)  S.  z.  B.  das  bei  Walde.  Lat.  etym.  Wb.*  s.  v.  Verruca  oder  bei 
Fick,  Vergl.  Wb.*  3,  399  zusammengestellte  Material.  Gr.  (nor  wird  all- 
gemein zu  eben  dieser  Wortfamilie  gezogen,  aber  die  Grundform,  womit 
man  nach  althergebrachter  Gepflogenheit  jetzt  operiert,  *uriso-,  schwebt  in 
der  Luft;  über  das  dabei  allein  zu  Hilfe  gerufene  asächs.  wrisil  'Riese'  usw. 
8.  Liden,  Ein  balt.-slav.  Anlautgesetz  p.  14f.;  Brugmann,  Gmndriß'  II, 
1,  3H6  (anders  Persson,  Beitr.  p.  274f.). 

Thrak.-phryg.  ,■■;<'/«  ziehen  Fick,  Spracheinheit  d.  Indog.  Europas  p.  417 
und  Tomaschek  a.  a.  0.  zur  Wz.  uer-  'umsehließen',  abulg.  vora  'Gehege', 
np.  bära  "Mauer'  usw.,  was  an  sich  gut  passen  würde  (vgl.  noch  gr.  iovua 
'befestigter  Ort),  aber  hinfällig  wird,  wenn  die  Mitheranziehung  von  Mor  als 
stichhaltig  gelten  kann. 

»)  Bartholomae,  IF  10,  199;  Meillet,  MSL   12,  217;  13,  375. 
FeeUchrift  Kahn.  10 
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Beispiel  „.  •  •  wläxcoymar  .  .  .  duscarit  mein  que  je  me  dötonme 
de  la  mauvaise  conduite"  L.-M.,  MSL  18,  15g.  Vgl.  gr.  e).v-ad^i] 
'er  wand,  krümmte  sieh',  Perf.  t'r/.vi.iai  {*D.v-);  arm.  gelu-m  'drehen'; 
lat.  voluö,  volü-tus;  got.  -iralu-jayi  'wälzen',  icalwison  'sich  wälzen', 
aisl.  volr  (*walu-)  'runder  Stab'  usw.  —  An  den  Angehörigen  der 
Wurzel  itel-,  uelu-  haftet  zumeist  die  Bedeutung  toIuo  (rollen, 
winden  usw.)",  mehrere  aber,  z.  B.  ai.  valati,  ir.  fil/im  {tilUm,  pillim), 
bedeuten  auch  'ad-,  a-,  re-verto,  -vertor'. 

Die  toch.  Stammform  iclsic-  steht  zunächst  für  *w''lsw-.  Den 
vorstehenden  Erörterungen  gemäß  (p.  142  f.)  kann  tri-  keine  ur- 
sprüngliche Kontaktgruppe  sein. 


Die  Geschichte  vou  deu  Löweumachern  in 
tocharischer  Version. 

Von 
E.  Sieg  (Kiel). 

Diese  ans  dem  Piineatautra  bekannte  Fabel  findet  sich  auch 
in  den  tocharischen  Handschriftenresten  (Gruppe  A),  welche  durch 
die  III.  Tnrfanexpedition  unter  Grlinwedel  und  von  Le  Coq 
nach  Berlin  gekommen  sind,  und  steht  in  den  Nos  11  — 13  unserer 
Anordnung').  Sie  bildet  aber  hier  einen  Bestandteil  des  Punya- 
vantäyadäna,  das  in  der  durch  die  tocharische  Übersetzung  über- 
lieferten Version  viel  ausführlicher  und  künstlerischer  dargestellt 
wird  als  im  Mahävastu'^).^  Jeder  der  fünf  Freunde  (in  der  tocha- 
rischen Version  sind  es  Prinzen):  Rflpaväm,  Viryaväm,  Silpaväm, 
Prajnaväm  und  PunyavSm')  sucht  nämlich  hier  die  in  seinem  Namen 
zum  Ausdruck  kommende  Tugend  als  die  der  anderen  Tugend 
überragende  teils  durch  Sprüche,  teils  durch  Erzählungen  zu  er- 
weisen, während  der  Beweis  durch  eigene  Leistungen,  der  in 
der  Mahävastuversion  die  Hauptrolle  spielt,  hier  nur  ganz  kurz 
am  Schlüsse  abgetan  wird.  Unsere  Geschichte  von  den  Löwen- 
machern  wird  natürlich  von  Prajnavän  als  Beweis  für  die  Über- 
legenheit des  Verstandes  über  die  Kunstfertigkeit  erzählt.  Auch 
diese  Erzählung  ist  kunstvoller  und  ausführlicher  dargestellt  als 
die  Pancatantrafabel^),    sie    weicht    vou    der    letzteren  aber  auch 


")  Genaaer  U\  13  ^  5. 
')  S.  Mahävastu  III  p.  33—41. 

')  So  die  tocharischen  Namensformen,  wobei  m  ^  n  zu  lesen  ist. 
*)  S.  auch  Benfey,  Pantschatantra  2,  535 ff.;  Hertel,  Das  Pancatantra, 
8.  Gesch.  u.  s.  Verbr.  (1914)  371  ff. 

10* 
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namentlich  dadurch  ab,  daß  hier  alle  vier  Freunde  gleichmäßig 
an  der  Dummheit  beteiligt  werden.  Das  ist  indessen  zweifellos 
eine  Verwässerung  der  Geschichte,  die  sich  als  nnursprünglich 
schon  dadurch  kennzeichnet,  daß  die  Leistungen  des  ersten  und 
zweiten  hier  ziemlich  identisch  sind,  und  daß  nur  für  den  ersten, 
zweiten  und  vierten  das  Mittel  angegeben  wird,  durch  welches 
die  Wiederherstellung  des  Löwen  zuwege  gebracht  wird.  Wären 
nur  drei  Künstler  an  der  Dummheit  beteiligt,  so  wäre  alles  in 
schönster  Ordnung. 

Da  die  von  mir  in  Gemeinschaft  mit  Dr.  Siegling  besorgte, 
bereits  im  Druck  befindliche  Ausgabe  der  tocharischen  Texte  A 
durch  den  Krieg  sich  verzögert  hat,  sehe  ich  mich  leider  genötigt, 
den  tocharischen  Text  hier  nochmals  mitzuteilen,  doch  habe  ich 
zur  Vereinfachung  des  Druckes  die  Fremdbnchstaben  im  Innern 
des  Wortes')  dadurch  vermieden,  daß  ich  den  den  betr.  Aksara 
iuhärierenden  Vokal  durch  ä  wiedergab,  während  Fremdbuchstaben 
am  Anfang  einer  Ligatur  und  am  Ende  eines  Wortes  durch  die 
gewöhnlichen  Zeichen  ersetzt  wurden.  Das  klangstützende  ä  des 
Auslauts  und  die  Virämas  wurden  gänzlich  weggelassen,  auch  die 
ursprüngliche  Zeilenanordnnng  wnrde  nicht  beibehalten,  die  in  ( ) 
beigefügte  Zeilenzählnng  dient  nur  zur  Kontrolle  der  Übersetzung. 
Für  den  genauen  Handschriftenbefund  muß  ich  einstweilen  auf 
unsere  Ausgabe  p.  10  f.  vertrösten.  Die  Handschrift  ist  leider 
teilweise  beschädigt,  so  daß  bisweilen  Aksaras  fehlen  bzw.  un- 
leserlich geworden  sind.  Soweit  leidlich  sichere  Ergänzung  mög- 
lich war,  wurden  sie  in  runder  Klammer  ergänzt,  sonst  durch 
wagerechten  Strich  markiert. 

In  der  Übersetzung  habe  ich  möglichste  Anlehnung  an  das 
Original,  auch  in  der  Wortfolge,  erstrebt.  Freilich  hat  das 
Deutsch  darunter  leiden  müssen,  aber  ich  hoffe,  man  wird  das  bei 
dem  ersten  Versuch  einer  Übertragung  aus  dieser  bisher  unbe- 
kannten Sprache  verzeihen,  zumal  für  weitere  Erklärungen  an 
dieser  Stelle  naturgemäß  kein  Raum  war. 

(i)  amokise  penu  hnämnuneyäs  ioärcetswätsu{neyä)  a{ino)k  mr- 
{2)  masik  me  pra«<  sol  näkseiic  mämtne  älyäkyäm  prasiam  stivar 
(3)  amoktse   älakätncam  (ype)yac  ytsi  käryatmimäs  cem  tmam  si'd  sni 

')  S.  Sitzb.  Ak.  Wiäs.  Berlin  1908,  p.  918  f. 
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(4)  amokänUwäsM  opäiiune    kiistvone  päkraM  ypamäm  aaa  tränkäs  ni 

(5)  amokijo  iäs  cämplune  kupre  ne  waluntäp  sfd  äyäntu  {pkä)nt  pkänt 

(6)  penn  käkloncäs  kil/pämär  cesäm  näf  wnä  kasal  tsicäsam  \\  wät 
{7)  trähkäx  näs  mt  ce{sm(i)k  äyäntu  pukäk  puskä-tyo  kaxal  malkarnäm  |1 
{8)  trit    tränkä.^    näf    mt    cesmäk    äyäntu    swäl  ysär  yats  kräm  yokyo 

(9)  mäint  ne  nes  tarn  nek  salu  pyntkäsmäräm  ||  .Hart  trähküs  näii  .ikarn 

(10)  wtäk   iämänüm   y(ämmä)rani  ||  tmäs   c&n  älam  wcanis  amokäntu 

(11)  yneit    kärmätn    käryatsumäx    es    lyukrä    särki  ymäm    hi{tnava)nt 
{,12)  fulis  älakäncain  lyatanain  yes  tmam  cem  mkinäs  äyäntu  käkloncäs 

(13)  pälkänt    (tmäs  sa)s  äleyain  wränes  set  yämtsät  äyämtivä  papärss 

(14)  ats  tmük  cem  äyäntu  \\  nikcipaiidurä{nkam  \\ 

(15)  {pkänt  pkä)nt  lokalok  sulam  kaklos  kärwam  scun  \ 

(16)  kupäräs  penn  Icär  sälmänin  oki  kaiäl  yeiic  | 

(17)  kursä  —  (—) (— )  mäint  ne  kulypal  puk  tsaicar  \ 

(18)  pyockäs  puk  salu  äyäntwä  d  Iwässi  iväl  |  1  \\ 

(1 9)  tmäs  wät {wräne)s  set  yämtsät  cesäm  äyäntwä  esäk  papärs 

(20)  tmäk   cem    äyäntu   puskäsyo    kasal  mälkä(t  tn)t   p(enu  ce)smäk 
{21)  äyäntu  hi'äl  ysär  kräm  yokyo  puk  salu  papyutkätäm  täm  ne  säm 

(22)  täm  prastam  pälkäl    iä(k)   mämt  ne  spänyo  kliso    sne    u-asklnne 

(23)  kesär  üiäk  tas  \\    sälyp  malkeyam  || 

(24)  käkropu  puk  s(twar  pe)yu  lyäsknam  ywärckä  si  eacpj:u  | 

(25)  kliso  päccäs  possäsä  to  lap  sälyim  kolyeyac  \ 

(26)  äkam  —  ktsäs  klosäm  tsru  lalku  saiinu  sisri  koc  \ 
(J27)  sämäm  sL-ikäs  klisontäs  soll  ats  cami  wäkäm  ses  \  1  \\ 

(28)  (tmä)s  Hart  kulmämtsyo  war  camä  esäk  pampärs  tmäk  säm  potäk 

(29)  paüwmäm  sla  semnlune  lakeyäs  kä{kä)tkiiräs  kassi  yokani  pälkät 

(30)  cesäm  amoktses  kätse  kälymäin     cesmäk  puk  stwar  .^älkffs  pokeyo 

(31)  wa(tcurä)s  pohfäs  kosäm  iäpap  ikam  lo    \\  ylam  || 

(32)  käsu    cesmi    amok    ses   wäwekui'icäs   äyänticäs   si{iäk)   —  smänt  \ 

(33)  sisk-is  täpal  mä  pälskänt  täkar  swätsi  sili  sUkis  sne  knämmmya  | 

(34)  wäweku(ncä)s  äyäntu  kropamt  siskis  amokyo  papyutkämfäm  \ 

(35)  siii  äyäntu  iiskinäs  äyämtwäisi  —  —  —  kalar  nakänt  \  1  \\ 

Übersetzung: 

(1)  Auch    Künstler    durch    das    dem  Verstand  Unterlegensein 
(der  Kunst)    auf  (2)  (irund    (ihrer)  Kunstfertigkeit  vor  der  Zeit') 


')  Wörtlich:  zur  l'nzeit. 
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(ihr)  Leben  zugrunde  richten,  wie  zu  einer  anderen  Zeit  die  vier 
(3)  Künstler,  die  nach  einem  fremden  Lande  zu  gehen  beab- 
sichtigten. Diese  dort  je  ihrer  (4)  Künste  Fertigkeit  (und)  Vorzug 
rühmend  (waren).  Der  eine  spricht:  „Durch  meine  (5)  Kunst 
(habe  ich)  diese  Fähiglteit:  wenn  ich  von  einem  Toten  seine 
Knochen,  auseinander  (6)  sogar  gefallen,  bekommen  würde,  diese 
ich  wiederum')  zusammensetzen  werde."  Der  zweite  (7)  spricht: 
„Ich  indessen  eben  diese  Knochen  von  allen  Seiten  mit  Sehnen 
zusammen  füge  ich."  (8)  Der  dritte  spricht:  „Ich  indessen  eben 
diese  Knochen  mit  Fleisch,  Blut,  Haut,  Nase  und  Haar  (9)  wie 
zuvor  genau  so  ganz  ich  ihm  herstellen  würde."  Der  vierte 
spricht:  „Und  ich  (10)  wiederum  lebendig  ihn  machen  würde". 
Darauf  diese  (ihre)  gegenseitigen  Künste  (11)  klar  zu  beweisen  be- 
absichtigend, in  Schulterfolge  gehend,  in  eine  fremde  Gegend  (?)^) 
des  Himavant-(12)Berges  gegangen  seiend,  dort  sie  Löwenknochen 
gefallen  (13)  sahen.  Darauf  der  eine  in  der  Handfläche  wäßrige 
Flüssigkeit  (?)  ^)  bereitete,  auf  die  Knochen  spritzte  er  (sie)  (14)  nur. 
Dadurch  eben  diese  Knochen  ||  NikdpanduränJcam  \\  *■) 

(15)  auseinander  auf  dem  Lokalok-Berge  gefallen  in  ein  Röhricht 

(16)  ans    der  Tiefe  wahrlich  gingen  heraus,  springend  gleichsam 
gingen  sie  zusammen, 

(17)  —  — —  —  wie  liebende  alle  vereinigten  sich; 

(18)  es  kam  zustande  ganz  und  gar  ein  aus  Knochen  bestehender 
König  der  Tiere  |  1  || 

(19)  Darauf   der   Zweite eine   wäßrige  Flüssigkeit  bereitete. 

Auf  jene  Knochen  spritzte  er  (sie),  (20)  dadurch  eben  diese 
Elnochen  mit  Sehnen  zusammen  er  fügte.  Der  Dritte  wahrlich  eben 
jene  (21)  Knochen  mit  Fleisch,  Blut,  Nase  und  Haar  ganz  und 
gar  ihm  herstellte.  So  er  (22)  um  diese  Zeit  anzusehen  war,  wie 
ein    im    Schlaf   ruhender    bewegungsloser    (23)    Kesar-Löwe    ist. 

II  Sälyp  malka/am^)  \\  . 

')  wnä  wohl  verschrieben  für  wtä,  s.  später  ivtäk. 

')  lyutanam  ist  äTt.  ley. 

')  wrönes  sei,  nur  hier  ii.  Z.  19  ist  in  seiner  Bedeutung  unsicher, 
wränes  dürfte  aber  jedenfalls  mit  war  ,. Wasser"  zusammenhängen;  daß  es 
sich  um  etwas  Nasses  handelt,  wird  ja  aus  dem  Folgenden  klar. 

*)  Ist  Name  eines  Metrums  von  4X12  Silben  mit  Zäsur  nach  der 
fünften  Silbe. 

')  Name  e.  Metrums  von  4X14  Silben  mit  Zäsur  nach  der  siebenten  Silbe. 
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(24)  Angezogeu    alle    vier  FilUe,    zwischeu    die  Weichen  (V)— (?)') 
gesteckt  (,?), 

(25)  ruhend    auf  deu  rechten  Kippen,   setzend  das  Haupt  auf  die 
linke  Hüfte  (?)•'), 

(26) (V)  die  Ohren  ein  wenig,  hängend,  (aber)  die  Spitzen') 

hoch  gerichtet, 

(27)  von    einem    lebenden,    ruhenden  Löwen    war   nur  das  Leben 
der  Unterschied  dieses  |  1  || 

(28)  Darauf  der  Vierte  durch  eine  Köhre  (?)<)  Wasser  auf  diesen 
spritzte*).  Dadurch  eben  er  Unterscheidungskraft  (Y)  (29)  be- 
kommend, mit  Gähnen  (?)  von  (seinem)  Lager  aufgestanden  seiend, 
hungrig  (und)  durstig  sah  (30)  jene  Künstler.  (Und)  da  er  sich 
in  der  Nähe  befand,  eben  jene  alle  vier,  Schläge  (V)")  mit  der 
Tatze  (31)  ausgeteilt  habend,  sämtlich  erschlug  er  und  fraß')  (sie) 
auf  II  Ylam^)  || 

(32)  Gut  jener  Kunst  war,    aus    den    zerbrocheneu  Knochen  den 
Löwen  ließen  sie  hervorgehen  (?) 

(33)  (aber)  des  Löwen  Gier  nicht  bedachten  sie,   sie   wurden  die 
Nahrung  (ihres)  eigenen  Löwen,  aus  Unverstand, 

(34)  die  zerbrochenen  Knochen    sammelten   sie   von    dem  Löwen, 
mit  Kunst  stellten  sie  ihn  her, 

C35)  die   eigenen  Knochen  (an  Stelle?)  der  Löwenknochen  fielen, 
sie  gingen  zugrunde  j  1  || 

')  lyäfknam  ist  üti.  /.ey.,  sieht  aber  aas  wie  ein  loc.  du.,  yivärckä  heißt 
„mitten  in,  zwischen";  si  ist  ebenfalls  üTt.  Xey. 

*)  kolyeyac,  von  kohje,  ist  Dat.  gg.,  der  im  Tech,  die  Richtunar  bezeichnet, 
das  Wort  ist  ü.t.  Key. 

')  iiiri,  der  Form  nach  Nom.  pl.,  «.t.  ley. 

*)  kulmämtsyo.  der  Form  nach  Instr,,  ist  an.  Xey. 

')  pampärs  natürlich  Schreibfehler  für  papürs. 

•)  iiilk<is,  der  Form  nach  acc.  pl.,  ist  an.  Xey. 

')  tapap    wohl    Schreibfehler   für    täp,    3    eg.    aor.    von    täp    „fressen". 

«)  Name  eines  Metrums  von  4X18  Silben,  Zäsur  nach  der  siebenten 
and  vierzehnten  Silbe. 


Eine  dolanische  Wörterliste. 

Von 

A.  V.  Le  Coq  (Berlin). 

Gerne  hätten  wir  dem  Verfasser  von  „Barlaam  und  Joasaph" 
eines  der  Blätter  der  manichäischen  Bodisavlegende  gewidmet,  wie 
wir  sie  miter  den  türkischen  MSS.  aus  Chotscho  gefunden  haben. 
Leider  hat  eine  wiederholte  Sichtung  dieser  MSS.  uns  überzeugt, 
daß  weitere  Fragmente  dieser  Legende  nicht  mehr  vorhanden 
sind;  wir  müssen  uns  daher  entschließen,  eine  bei  unserer  letzten 
Reise  nach  Ost-Turkistan  aufgenommene  Liste  angeblich  nur  bei 
den  Dolanen  von  Maralbaschi  gebräuchlicher  türkischer  Wörter 
als  bescheideneren  Beitrag  darzubringen. 

Das  „Dölän"  (i^'^j'-^)  genannte  Völkchen  bewohnt  das 
ganze  Gebiet  zwischen  Faizäbäd  (östl.  von  Kaschgar)  und  Aqsn; 
am  stärksten  vertreten  sind  sie  in  der  kleinen  Stadt  Maralbaschi'). 
Ihr  Ursprung  ist  dunkel;  nach  einigen  sollen  sie  Kiptschak-Kazak 
sein  (Grenard);  andere  schreiben  ihnen  einen  mongolischen  Ur- 
sprung zu  (Forsyth). 

Forsyth  bringt  die  ausführlichsten  Nachrichten  über  diese 
Leute  ^);  dem  Anschein  nach  sind  diese  Nachrichten  aber  nicht  bei 
den  Dolanen  selbst,  sondern  hauptsächlich  bei  der  türkischen  Be- 


•)  Nach  Grenard,  Mission  scientifique  dans  la  Haute-Asie  (Paris  1898) 
II,  p.  306  sollen  Dölän  auch  in  Yärkänd,  Käshgar,  Schäh-yär  und  Korla, 
sowie  in  der  Gegend  von  Keiia  vorkommen.  Er  nennt  sie  ,doulän".  —  Wir 
haben  deren  nur  im  oben  angegebenen  Gebiet  angetroffen.  Shaw,  Reise 
nach  der  hohen  Tatarei  (Jena  1876)  p.  28,  nennt  die  „Duläns"  einen  musel- 
manischen Stamm  ränberischer  Halbnomaden.  Heute  sind  sie  jedenfalls  so 
mUde  wie  die  übrige  türkische  Bevölkerung. 

«)  Sir  T.  D.  Forsyth,  Report  of  a  Mission  to  Yarkund  in  1873  (Cal- 
cntta  1875)  p.  (54). 
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vülkerung  von  Yiirkänd  oder  Ka8c-hg:ar  erfragt  worden.  Wir 
wiederholen  sie  hier  kurz. 

,. Die  üol  oder  Dolän  (der  Name  soll  einen  rohen  unwissenden 
Bauern  bezeichnen)  benutzen  als  Wohnuiifren  länfrliehe  in  die  Krde 
gegrabene  N'ertiefungen,  über  denen  auf  Pappelholzträgern  ein 
Rohrdach  errichtet  wird.  Sie  sind  Hirten,  die  nur  wenig  Acker- 
bau treiben;  der  Esel  wird  viel  gezüchtet,  außerdem  Schafe,  Ziegen 
und  einige  KUhe.  Sie  sind  vielfach  Jäger,  und  im  allgemeinen  sehr 
arm  und  ungebildet.  Ihre  geistige  Hegabung  ist  äußerst  gering; 
ihr  Körperbau  schwächlich  und  ihr  Wuchs  niedrig.  Die  Hautfarbe 
ist  dunkel,  die  ZUge  häßlich,  abstoßend  und  von  ausgeprägt  ost- 
asiatischem Typus.  Sie  ähneln  stark  den  Tibetern;  ihr  Ursprung 
soll  auf  die  Mongolen  zurückgehen.  Sie  sprechen  einen  Dialekt 
des  TUrki,  aber  gebrauchen  unter  sich  eine  Sprache,  die  sonst 
niemand  versteht.  Sie  sollen  ein  scheues  und  furchtsames  Völkchen 
sein,    das   sich  vor  der  Berührung  mit  Fremden  zurückzieht. 

Die  anderen  Landesbewohner  schauen  mit  (leringschätzuug 
auf  sie  herab. 

Sie  sind  Muhanimedaner,  bringen  aber  ihren  Schriftgelelirten, 
die  den  Titel  Chodscha  führen,  mehr  Verehrung  entgegen  als  sie 
der  Gottheit  zollen. 

Auf  ihre  Frauen  sind  sie  nicht  eifersüchtig;  es  ist  Sitte,  daß 
der  Hausherr  bei  Ankunft  eines  Gastes  diesem  sein  Haus  und 
sein  Weib  überläßt  und  selbst  bei  Freunden  Unterkunft  sucht  bis 
der  Gast  wieder  aufbricht.  Solange  die  Schuhe  des  Gastes  vor 
der  Tür  stehen,  darf  der  Gatte  sein  eigenes  Haus  nicht  betreten." 

Nach  unseren  Beobachtungen  sind  diese  Angaben  entweder 
stark  übertrieben,  oder  es  haben  große  Änderungen  stattgefunden, 
was  bei  der  starken  Auswanderung  der  Bewohner  der  übervölkerten 
Oase  von  Kaschgar  nach  den  weiter  nach  Osten  gelegenen  Ge- 
bieten wohl  denkbar  ist.  Wir  haben  längere  Zeit  unter  den 
Dolanen  von  Tschfir-Bägh  und  Tumschuq  gelebt  und  haben  nicht 
gefunden,  daß  sie  sich  irgendwie  von  der  übrigen  Bevölkerung 
unterscheiden.  Es  gibt  viele  große  und  starke,  gut  aussehende 
Leute  unter  ihnen  und  sie  sind  ebenso  intelligent  wie  ihre  Nach- 
barn. Im  Punkt  der  ehelichen  Moral  scheinen  sie  sich  nicht  von 
diesen  zu  unterscheiden;  die  Erzählung  von  den  Schuhen  tritt  auch 
anderen  Orts  auf.    Manche  armen  Leute  wohnen  allerdings  in  den 
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geschilderten  unterirdischen  Hütten,  aber  diese  werden  ebensogut 
von  Kaschgarern  als  von  Dolanen  benutzt.  Ihre  Abstammung 
von  den  ,.Qalmaq"  oder  Mongolen  wird  zwar  legendenmäßig  über- 
liefert, aber  es  fehlt  an  jedem  Beweis  dafür.  Die  Frauen  unter- 
scheiden sich  von  den  übrigen  eingeborenen  Weibern,  die  als 
Kopfbedeckung  die  kleine  türkische  etwas  spitzige  Mütze  {bork 
el.o)  bevorzugen,  durch  die  Benutzung  weißer  oder  farbiger 
Kopftücher. 

Der  Name  „Dol"  (für  Dölän)  und  seine  Bedeutung  ist  uns  nicht 
bestätigt  worden.  Auch  haben  wohlhabende  Dolanen,  deren  es  viele 
gibt,    keine  Schwierigkeit,  sich  mit  Türki-Weibern  zu  vermählen. 

Sie  sprechen  den  in  Maralbaschi  üblichen  Dialekt  der  türkischen 
Sprache;  er  enthält  eine  Anzahl  Wörter,  die  uns  als  dolanische 
Wörter  bezeichnet  wurden  und  deren  Aufzählung  folgt.  Darunter 
ist  besonders  der  von  den  Dolanen  bewahrte  alte  Name  der  Stadt 
Maralbaschi,  nämlich  Barcuq,  von  Interesse.  Die  Stadt  Barcuq 
wird  von  den  chinesischen  Geographen  in  die  Gegend  von  Maral- 
baschi verlegt;  vielleicht  sind  die  ausgedehnten  und  z.  T.  einer 
frühen  Zeit  angehörenden  nördlich  und  südlich  von  der  Landstraße 
zwischen  Tschär-Bägh  und  Tumschuq  gelegenen  Ruinen  die  Reste 
des  alten  Barcuq,  dessen  Name  in  der  Mongolenzeit  als  Name 
(oder  vielleicht  Titel?)  eines  uigurischen  Fürsten  auftritt*).  Der 
Name  Barcuq,  als  einer  im  Distrikt  Yarkänd  gelegenen  Stadt  war 
also  den  Chinesen  bekannt^);  auch  findet  er  sich  auf  älteren  modernen 
Karten  als  Synonym  für  Maralbaschi^).  Die  Stadt  muß  eine  ge- 
wisse Bedeutung  gehabt  haben,  denn  der  Colophon  eines  späten 
türkischen  buddhistischen  Textes  aus  Murtuq  (LU.  Turfan-Expedition) 
besagt,  daß  dieser  Text  aus  dem  Sanskrit  in  die  „Barcuq-Sprache" 
übersetzt  worden  sei. 

Die  sog.  dolanischen  Wörter  sind,  abgesehen  von  Lehnwörtern, 
augenscheinlich  ebenfalls  türkisches  Sprachgut. 

')  Bretschneider,  Mediaeval  Researches  I,  p.  269  £E,  Nach  dieser 
Quelle  wurde  Chotscho  damals  von  einem  Gouvernör  der  Kara-Khitai  ver- 
waltet, so  daß  vielleicht  Maralbaschi  in  dieser  späten  Zeit  noch  einmal  eine 
wichtige  Stadt  war. 

')  Play  fair,    Geoapraphical   Dictionary    of   China  (Tokyo  s.  a.)  p.  255. 

')  Landsdell,  Chinese  Central-Asia,  London  1893,  Karte  in  Bd.  I. 
Ferner  Allgem.  Handatlas,  Weimar  (Geograph.  Inst.)  1846,  Karte  von 
Asien  von  Weyland  und  Kiepert. 
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W  0  r  t  e  r  1  i  s  t  e. 

{ 

ttiliqa  ältere  Schwester  (sie!)  LCdui 
ai)sldn  juuge  Katze  (Löwe  =  slr  p.  ^) ')  o'"^;' 
diqö,  dsqü  Häugedreieck  zum  Abstelleu  von  Milch- 
tellern etc.  (Kaschgar  kiläk  JJL/)  JkJt 
ötd  Sommerlager  (sonst  yailaq  ü>'fJbb)  l3,{ 
ötdn ')  Brennholz  o^j' 
örünsal  gesteppte  Decke  (zum  Darauflegen)  JLw  .> . . .( 
ttsqdq  großer  Lötrel  v_iLilw,i 
öydl  Sohn  JLi.i 
Ogdüdüm  ich  habe  geschlafen  (sonst  u;(ladum)  .jj,L\/,i 
iUt  Hand  h.. ■:•.%( 


barcuq  J 


Name  der  Stadt  Maralbaschl 


h 


Leiter  jJLwb 

häydq  Bindeband  am  Rock  (capän),  sonst  böyut  0'U.b 

bötuldq  junges  Kamel  ^Ji^Ji^i 

bürdlqi  der  Kaschgarer  ((jjJjjuiL/)  «^jj^ 

io«^2  Kalb  "— ''j_^? 


<aA-a  (sie!)  ausgewachsener  Ziegenbock  UCi 

<äZ/ä  jeder  in  Tuch,  Papier  etc.  gewickelter  Gegenstand  sli 

töydm  Satteldecke  (FUzanterlage)  (sie!)  r»^yi 


')  Dies  Wort  kommt  in  der  Form  ..aslAn"  auch  in  Turfan  iu  derselben 
Bedentncg  vor. 

•)  Eä  erscheint  fraglich,  ob  die  Ersetzung  des  Vokals  „u"  durch  „a" 
in  aolchen  Worten  wie  otun,  oynl,  toyam,  qozuq  etc.  eine  Eigentümlichkeit 
des  dolaniachen  Dialektes  ist  —  wir  haben  otän  auch  in  Güma  (Qarghaliq) 
gehört 
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tiihgüräk  Pferdeglocke  «).^<jjj 

tirmdq  Nagel  (Fioger,  Faß)  (sonst  firnaq  oU^)  ^'-^r*^ 


gügdn  junge  Frau  (mit  einem  Kinde)')  c^j^ 

[dies  Wort  wird  in  Kasehghar  auch  cökdn,  caukdn 
gesprochen,  von  Gebildeten  aber  gemeinhin  ^Jyi^■ 
geschrieben.  Es  scheint  das  persische  gawän-jung 
zu  sein  mit  dem  Wechsel,  im  Tiirki,  von   .  zu  J] 


cäso,  cäsu    um  den  Leib  getragenes  Tuch  (sonst  yayliq 

cdpta  (sie!)  großer  Brotfladen  LjLä. 

UUäk  Hemdbesatz  der  Frauen  i^^^^^ 

cällä  Zimmerdecke  (sonst  Ogzä.  sj^I)  »I^ 

Z 
häddä  ältere  Schwester  8v3»^s. 

t 

XÖrdä  gekochter  Reis  (Pers.  vgl.  y  ^)y^)  ^)J^ 

i 
dällä  alte  Frau  «Jj 

dohgalcaq  Fisch  (sonst  haliq.  (3-Jb)  (sie!)  vJ>Lä.JÜojO 

u*~ 

säiyäncük  Wiege  (sie!)  iiLjsuJL« 

soyucdq  e.  Art  Holzeimer  (aus  einem  Sttlck)                     Kji\^>j£.j^ 

soipdq,  qözdq  hölzerner  Nagel,  Pflock  kj^-.^,  ^{si^^y^ 

LT 

sisä  roher  Baumwollstoff  (sonst  yäni,  ^Li.)  s-i-yi 

')  Auch  in  Turfan  gebräuchlich;  im  Westen  von  Kutscha   an  ist  sonst 
die  Aussprache  cökän,  caukän  gebräuchlich. 
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yiilmviii  junge  Kuh  (Wechsel  „n''  zu  ,,1")  (bic!)     > j >j S *" 

ynnnn  Ochse  s^i^ 

pUluq  getrockneter  weißer  Käse  >J>iUi-ö 

qorqds  Feuer  ij^^Li.ji 

qonmcitq  {fpimidq,  qoinSdq)   Kröte,   Frosch  ^iba.^JJ 

Inyä-^)  Weiberkopftuch  (sie!)  ^j-ö 

qilitqan  Imp.  v.  qilmaq,  tue!  (sonst  qilino  .^J-Jlö)  ..LüxJLÖ 

J,  J 

qärisdnci^)  Teichwalze  (d.  Bäcker)  (sie!)  ^LwL/ 

qdppa^)  Filzzelt  (sonst  aq,  qara  öi     _,!  sj,  ^3!)                            liU 

ffirdä  Brot  pJ^J^) 

gldil-  junger  Hund  ^^J^-^J' 

J 

lämä  EnthUlsemaschine  f.  Reis  (chines.  ?)  »J^ 


makdq  Holzeinier  ,^bJL< 


mämäs  Brust  (menschliche) 


J^-* 


1-5 

yaldq  e.  Art.  roher  Eimer  (aus  e.  Baumstamm  hergestellt)      o^ 


')  So  gehört. 

')  y/  so  differenziert. 


Mythologische  Etymologika. 

Von 
Jacob  Wackemagel  (Basel). 

1.  awest.  apaosa- 

bezeichnet  einen  Dämon  der  Dürre,  der  den  Kegenspender  Tistrya 
bekämpft  und  im  Kampfe  schließlich  unterliegt.  (Jackson,  Iran. 
Grundr.  11  661  §  57,  24).  Justi,  Handbuch  23  und  Bartholomae, 
Altiran.  Wörterb.  Sp.  72)  stellen  den  Namen  zu  der  indogerm. 
Wurzel  ?«-,  die  wie  in  griechisch  oKpsvw  mit  dem  Präverbium 
indog.  apo  verbunden  wäre.     Hiergegen  spricht  zweierlei: 

1.  Die  Wurzel  ns-  fehlt  dem  Iranischen  sonst  völlig;  denn 
daß  Iran.  a^usa''(h)-  „Untergang,  Tod"  (neupers.  höS)  damit  zu- 
sammenhange, wie  einst  schon  Burnonf  annahm,  ist  ganz  un- 
glaublich. 

2.  Überall,  wo  us-  vorkommt,  bedeutet  es  nicht  „dörren, 
trocknen",  sondern  „brennen,  sengen"  (ai.  ösati  gr.  sl'si  lat.  ürit); 
die  Sippe  von  griech.  avog  „dürr,  trocken"  hat  bekanntlich  nichts 
damit  zu  tun. 

Wenn  der  Name  eines  Dämons,  der  (wenn  auch  in  negativer 
Weise)  mit  den  himmlischen  Gewässern  zu  tun  hat,  mit  ap-  be- 
ginnt, wird  man  an  Zusammenhang  mit  ap-  „Wasser"  denken; 
so  ist  er  dann  auch  im  Dätastän  i  Denik  als  äp  ös  „Wassertod" 
gedeutet.  Dies  letzte  geht  nun  freilich  nicht.  Aber  sobald  wir 
das  angebliche  «  des  Namens  wie  in  asa-  usw.  als  Entstellung 
von  uhr  (aus  indoiran.  rt)  betrachten  und  apaosa-  demgemäß  in 
nrmsx  zurUckumschreiben,  ist  eine  ganz  einfache,  sofort  ein- 
leuchtende Etymologie  zur  Hand.  Justi  (Handbuch  23)  hat  richtig 
bemerkt,  daß  Apaosa  die  Rolle  des  vedischen  Vrtra  spielt,  vrtrd- 
ist  nach  dem  Zurückhalten  (vr-)  der  Wasser  benannt:  RV.  VI  20,  2» 
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i'rtrxim  apo  raoricdnisam  (dasselbe,  nur  mit  auderer  Wortfolgre 
II  14,  2»"',  IV  16,  7"):  IX  61,  22'""  vrfr<nja  hdiUave  vavrivdnismn  rnahlr 
apdJj.  Eutspreehend  heißt  es  von  ihm  152,6''  apä  vrtvt  räjaso 
budhndm  dSayat.  Umgekehrt  wird  zu  ludra  gesagt  RV.  157,6° 
dvSsrjo  nivrtäh  sdriavd  apii/i  und  IV  19,5'*  tväm  vridn  arinä  indra 
alndhün.  Demgemäß  heißt  Vrtra  RV.  152,  2°  und  VIII  12,26» 
nadivH-  „Ströme  hemmend''.  Ebenso  gut  hätte  ihn  ein  vediseher 
Dichter  *ahvH-  (analog  gebildet  wie  ap-sd-  ab-jd-)  oder  *apavrt- 
(analog  mit  AV.  dpa-vant-)  nennen  können.  Und  so,  d.  h.  altiranisch 
etwa  a'^p(a'^)vurt-,  hieß  in  Wirklichkeit  der  Trockenheitsdämon  der 
Zoroastrier.  Daß  im  Jüngern  Awesta  neben  dem  Akkusativ  apaofym, 
worin  die  ursprüngliche  Stammform  erhalten  sein  kann,  der  Nomi- 
nativ apaoSö,  also  Übergang  in  die  a-Deklination,  vorliegt,  macht 
natürlich  keine  Schwierigkeit. 

Den  Weg  zu  dieser  Deutung  hat  mir  Andreas  gewiesen. 

2.  Apsards- 

Für  den  Namen  der  Apsarasen  erwähnen  Böhtlingk  und 
Roth  vier  Etymologien.  Wirklich  in  Betracht  kommen  einzig  die 
zwei  ersten:  ap-nträs-  „im  Wasser  laufend''  (so  Oldenberg, 
Relig.  des  Veda  251  und  Fischel,  Ved.  Stud.  1,  79)  und  a-psards- 
„gestaltlos''  (so  einst  Weber,  Väj.  San.  spec.  prim.  18  A.  Ind. 
Stud.  13,  135.  Holtzmann,  ZDMG  33,644;  später  auch  Pisehel, 
Ved.  Stud.  3, 197  >j. 

Grammatisch  möglich  ist  nur  die  zweite.  Komposita  mit  einem 
Hinterglied  auf  -an-  sind  nur  oxyton,  wenn  das  Vorderglied  aus 
dem  privativen  a{n)-  besteht,  und  sind  es  dann  meistens;  die  Bei- 
spiele und  Gegenbeispiele  ans  den  akzentuierten  Texten  bei 
Knaner,  KZ  27, 20if.  Außerhalb  dieser  einen  Gruppe  hat  -as- 
in  Komposita  nie  den  Ton.  Im  Griechischen  hat  von  den  Derivativ- 
komposita aus  die  Oxytonese  dieser  Bildungen  weiter  um  sich 
gegriffen.  (Verf.,  Altiud.  Gramm.  II  1,301  §  115  d.  Anra.  nebst  295, 
§114b;t?;  Göttinger  Nachr.  1914,45). 


')  Neben  psäras-  ,.Ge8talt''  gab  es  schon  in  vediseher  Zeit  ein  dem 
präkritischen  chara-  entsprechendes  psara-,  wie  das  von  Lanman,  Neun 
Inflexion  546  und  Pisehel,  Ved.  Stud.  3,197  nicht  richtig  beurteilte  sa-psaräsah 
„gleichgestaitet"  RV.  I  168,  9o  erweist;  vgl.  Altind.  Gramm.  11  1,  301  §  115 
d.  Anm. 


IßO  -  Jacob  Wackernagel 

Begrifflich  völlig  evident  ist  freilieh  auch  diese  zweite  Deu- 
tung nicht.  Man  könnte  „gestaltlos"  auf  die  Fähigkeit  der  Apsarasen 
sich  zu  verwandeln  und  plötzlich  zu  verschwinden  beziehen.  Aber 
paßt  ein  derartiger  Name  für  Weiber,  die  gerade  durch  ihre 
Schönheit  berücken?  So  mag,  immer  mit  Festhalten  an  der  not- 
wendigen Zerlegung  a-psanls-,  eine  weitere  Möglichkeit  wenigstens 
erwähnt  werden. 

Die  Deutung  „gestaltlos"  hat  den  Vorzug,  daß  sie  an  eine 
in  Veda  und  Präkrit  lebendige  Bedeutung  von  psdra{s)-  anknüpft. 
Immerhin  kommen  als  Grundlage  für  einen  mythischen  Namen 
auch  solche  Bestandteile  des  indogermanischen  oder  indoiranischen 
Wortschatzes  in  Betracht,  die  dem  Indischen  verloren  gegangen 
sind.  Nun  besitzt  das  Iranische  einen  Stamm  ßa^^rma''-  „pudor" 
(jAwest.  fsariiim-  phlv.  ktrm  neupers.  serm  oss.  äfsamv.  Hörn, 
Grundriß  der  np.  Etym.  n"  780).  Indoiranisch  könnte  es  neben 
psa^nna'^-  auch  ein  jisä''ra''s-  in  gleicher  Bedeutung  gegeben  haben. 
Sind  die  Apsarasen,  weil  verführerisch  und  sich  frei  hingebend, 
als  die  des  Schamgefühls  entbehrenden  bezeichnet?  Vgl.  Mbhär.  I  8,8 
apsarä  menalcä  .  .  .  nirdwjn  7iirapatrapä. 

Die  erotische  Seite  ihres  Wesens  tritt  in  der  spätem  Literatur 
besonders  stark  hervor.  Holtzmann,  ZDMG  33,  644:  „Das  Vor- 
bild zu  den  Apsaras  des  Epos  sind  die  frei  lebenden,  kunst- 
erfahrenen Hetären'".  Danach  kann  man  sich  vorstellen,  was  das 
vom  Värttikakära  zu  P.  III  1,  II  gelehrte  ajysaräydte  „sich  wie  eine 
Apsarase  benehmen"  bedeutet  haben  wird,  und  man  gelangt,  wenn 
ich  recht  sehe,  zur  richtigen  Deutung  eines  scheinbar  weit  ab- 
liegenden aitindisehen  Wortes.  Das  Unädis.  3, 131  kennt  ein  sonst 
nicht  belegtes  rccham,  das  nach  dem  Kommentator  „Hure"  bedeutet. 
Eine  Etymologie  für  dieses  verhältnismäßig  alt  und  gut  bezeugte 
Wort  ist  bis  jetzt  meines  Wissens  nicht  gefanden.  Nimmt  man 
an,  nach  dem  Muster  von  präkr.  acchati  aus  ai.  rcchati  (Pischel, 
Präkritgr.  340  §  480)  und  halbwegs  nach  dem  von  präkr.  accha- 
neben  nccha-  aus  ai.  fkm-  „Bär"  sei  rcckarä  aus  einer  mit  acck- 
anlautenden  Wortform  falsch  präkritisiert,  so  erhalten  wir  als 
dessen  Urform  accharä,  und  dies  ist  eben  die  Präkritform  für 
apsards-  (Pischel,  ZDMG  52,  93ff.,  Präkritgramm.  225  §  328). 
Von  Einfluß  auf  diese  falsche  Umsetzung  könnte  das  alte  vedische 
Wort  für  ,. Fessel"  gewesen  sein:  rlsdlä-  in  der  VS.,  rcchürä-  AV., 
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acchdtu-  TS.  V  7,  13,  1,  accharü-  Käth.  Asv.  13,  3,  atsdrä-  MS.  III 
15,  6  (179,9)  —  die  letzten  drei  Formen  in  demselben  Spruch,  worin 
VS.  25,  3  rksdlu  — .  Wenn  neben  einem  präkritisierenden,  mittei- 
indiscli  einst  wohl  wirklich  lebendigen,  acchdru  „Fessel"  ein  alter- 
tümlicheres rcchdru  lag,  so  war  es  förmlich  gegeben,  für  ein 
homonymes  aus  apsaräs-  entsprungenes  accharä  ein  vornehmer 
scheinendes  rccharü  in  Geljrauch  zu  nehmen,  sobald  man  sich 
keiner  andern  hochsprachlichen  Form  für  das  Wort  bewußt  war. 
Nachdem  man  sich  einmal  in  nüttelindischem  Sprachkreise  ge- 
wöhnt hatte,  nicht  blos  die  göttlichen  Frauen,  sondern  auch  irdische 
Weiber,  die  es  ihnen  gleich  taten,  accharä  zu  nennen,  brauchte 
mau  bei  dieser  zweiten  Verwendung  nicht  mehr  an  die  Apsarasen 
zu  denken,  sondern  konnte  sich  an  den  Gleichklang  mit  dem 
homonymen  Appellativum  halten  '). 


•)  Im  Anschluß  hieran  möchte  ich  zu  erwägen  geben,  ob  nicht  awest. 
pairikä-,  das  als  pa^rya^'kä^-  zu  deuten  sich  auch  aas  andern  Gründen 
empfiehlt,  mit  Tia/Mtxr,  gleichzusetzen  sei.  Der  Zusammenklang  des  griechi- 
schen Wortes  mit  TTd/J.r;;  ,. Jüngling"  und  seiner  Sippe:  lat.  puUus,  deutsch 
Fohlen,  ist  nur  scheinbar.  Den  Feris  geschieht  mit  dieser  Etymologie  kein 
Unrecht. 


f  eateohrlft  Kuba.  11 


Zum  Kautiliya  Ai'thasästra. 

Von 
E.  Müller-Heß  (Bern). 

Julius  Joll y  hat  ZDMG  68,  p.  351 S.  eine  Anzahl  Ähnlichkeiten 
des  Kautiliya  arthasästra  mit  Vätsyäyana's  Kämasütra  zusammen- 
gestellt, ans  denen  gefolgert  werden  kann,  daß  das  letztere  sie 
aus  dem  ersteren  entlehnt  hat,  da  das  Kämasütra  zweifellos  das 
jüngere  von  den  beiden  ist. 

Auf  p.  35-4  befindet  sich  ein  kurzer  Abschnitt,  betitelt  „Künste 
und  Fertigkeiten",  der  sich  mit  den  64l  Kaläs  der  Inder  besch<äftigt. 
Da  die  Literatur  über  die  Kaläs  eine  ziemlich  umfangreiche  ist, 
80  möchte  ich  zu  den  von  Jolly  hier  angeführten  technischen  Aus- 
drücken aus  dem  Kautiliya  arthasästra  und  aus  dem  Kämasütra 
die  Parallelstellen  aus  den  übrigen  hier  in  Betracht  kommenden 
Texten  ergänzend  beifügen: 

1.  ratnaparihä  ,.die  Kunst  Edelsteine  zu  schätzen''  findet  sich 
als  25.  Kala  auf  der  Liste  der  Kädambari  (ed.  Peterson  p.  75). 
In  der  Jainaliste  des  Samaväyasfltra  entspricht  der  Ausdruck  mani 
lakkhanam  (Nr.  38). 

2.  dhatusMtra  entspricht  ofi'enbar  dem  dhätuväda  des  Kämasütra. 
Auch  in  den  andern  Listen  findet  sich  der  Ausdruck  dhätxivada'^) 
„Probierknnst,  Metallurgie"  (Samaväyasfltra  Nr.  69),  nämlich  in 
Eämacandra's  Liste  (Nr.  22)  und  in  den  Kalpäntarväcyäni  (Nr.  14). 
Das  Samaväyasfltra  hat  dhäupägam  (Nr.  69). 

3.  vädiikarn  des  Arthasästra  entspricht  der  västuvidyä  des  Kämas. 
und  dieses  findet  sich  noch  in  der  Liste  der  Kädambari  (Nr.  28).  Die 
Bedeutung  beider  Ausdrücke  ist  „Baukunst"'.  Vgl.  auch  vastupanJcsä 
Divyävadäna  p.  26. 


')  dhatuvadin  (Metallurgist)  Mahavyutpatti  186.  84. 
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4.  hd-n/tniiain  allein  kdiiiiiit  in  den  Listen  der  Kaläs  nicht  vor, 
sondern  nur  in  Verbiiidunj;  mit  puritfn,  strl  usw.  im  Samaväyasutra, 
dageg:en  findet  es  sieli  allein  im  Hrahmajälasntta  p.  9  und  Jät.  I.  374. 
Rhys  Davids  übersetzt  „fortune-teilinjr  froni  niarl<s  on  thc  hndy" 
und  diese  Hedeutunj;  paßt  auch  für  unsere  Stelle. 

5.  anmivi(Ii/ii  kommt  in  der  Liste  der  Kalas  ebenfalls  nicht 
vor,  dagegen  Brahmajalas.  p.  9,  Jät.  L  290,  IL  200,  250,  Divyä- 
vadäna  630.  22.  Varähamiliira's  Hrhatsanihitä  cap.  .50.  Die  Be- 
deutungist ,.  Vorhersagen  der  Zukunft  einer  Person",  ahgavijjapnthaka 
„Prophet"  steht  Jät.  IL  21  nnd  ahgavijja  Kaee.  ed.  Senart  p.  191. 

6.  jambhakacidijCi  steht  nicht  unter  den  Kaläs.  Im  Sanskrit 
haben  wir  die  Form  jambhaka  und  jrmhkaka,  nach  P.  W.  „eine 
Art  Zauberspruch  zur  Bannung  der  in  Waffen  hausenden  Geister". 
Vgl.  Näyadhaniraakahä  §  130. 

7.  antaracahra  steht  nicht  unter  den  Kaläs,  kommt  aber  in 
Varähamihira's  Brbatsamhitä  cap.  86  vor.  Die  Bedeutung  ist: 
„Alles  was  zu  den  32  Zwischenräumen  der  Windrose  gehört". 

8.  gltam  „Gesang"  steht  in  Yasodhara's  Liste  (Nr.  1)  nnd  in 
den  Kalpäntaraväkyäni  (Nr.  4).  Das  Samaväyasutra  hat  giyam  (Nr.  5). 

9.  vädyani  „Spielen  musikalischer  Instrumente"  steht  in  Yasod- 
hara's Liste  (Nr.  3);  das  Samaväyasutra  hat  vairjam  (N.  6).  Vgl. 
Mahävyutpatti,  218.  7. 

10.  nrtyain  „Tanz"  Yasodhara  (Nr. 2),  Kalpäntarväcyäni  (Nr. .5). 
Das  Samaväyasutra  hat  nattam  (Nr.  4),  ebenso  Näyädhammakahä 
§  119. 

11.  nühjam   „eine  andere  Art  Tanz"  Lalitavistara  (Nr.  42). 

12.  gndhalekhyammjnä  im  Kantiliya  entspricht  dem  rnlccchiiam 
güdhavastwnanträrtha  „eine  verabredete  Sprache,  die  bei  geheimen  Be- 
ratungen dient"  im  Kämas.  p.  39  Nr.  46  (Schmidt's  Übers,  p.  52). 
Vgl.  güdhamantra  (Pläne  geheim  haltend)  Srngäratil.  I.  39. 

13.  J'athya  im  Kautillya  entspricht  dem  satnpätliya  im  Kämas. 
(Nr.  52).  Im  Katalog  der  Bodleyana  von  Aufrecht  p.  217"  16 
haben  wir  dafür  eine  andere  Lesart,  nämlich  sanwäcyam,  die  viel- 
leicht sogar  vorzuziehen  ist,  denn  die  Bedeutung  des  Wortes  ist 
ohne  Zweifel  „die  Kunst  der  Konversation". 

14.  aksara  des  Kautillya  entspricht  dem  aksaranmMikükat/uinain 
des  Kämas.  (Nr.  45).  Schmidt  (p.  44)  übersetzt:  „Das  Erzählen 
Termittelst  der  Fingersprache". 
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15.  vlnä  „Lautenspiel''  findet  sich  nicht  im  Kämas.,  dagegen 
im  Lalitavistara    (Nr.  36)  und   in   den   Kalpäntarväcyäni    (Nr.  9). 

16.  vemi  „Flöte"  und  17.  mrdanga  „Trommel"  finden  sich 
nicht  im  Kämas. 

18.  gandhamälya  „Bereitung  von  Wohlgenichen"  im  Kantiliya 
entspricht  gandhayuläi  im  Kämas.  (Nr.  18)  und  Lalitavistara  (Nr.  86). 
Das  Samaväyasutra  hat  gandhaiutti  (Nr.  23).  Beide  Ausdrücke 
finden  sich  auch  Mahävyutpatti  286.  6  und  245.  696. 

19.  sampädana  des  Kantiliya  hat  kein  Aequivalent  im  Kämas. 
noch  in  den  anderen  Listen.  Die  Bedeutung  ist  eine  allgemeine 
„das  Zustandebringen,  Bewirken." 

20.  samvähana  „Massage"  findet  sich  nicht  im  Kämas.,  dagegen 
in  Yasodhara's  Liste  (Nr.  22).     Vgl.  Mahävyutpatti  245.  377,  381. 

21.  vaiMkahaläjnänäni  im  Kaut,  entspricht  vesyäT/ogäsca  vaisike 
im  Kämas.  p.  364,  6. 

Schmidt  übersetzt  diese  Stelle  ganz  richtig:  Die  Beziehung 
zu  den  Hetären  ist  im  Abschnitt  über  die  Hetären  geschildert 
worden.  Ganz  verschieden  davon  ist  das  Wort  vesikam,  welches 
wir  als  Nr.  74  auf  der  Liste  des  Lalitavistara  finden.  P.W.  korrigiert 
dies  mit  Unrecht  in  vaisilam.  Vesikam  bedeutet  entweder  „die 
Beschäftigung  eines  Yaisya"  oder  es  ist  die  Bezeichnung  eines 
philosophischen  Systems  wie  Kävilam,  logäyatam,  satthitantram. 
In  der  ersten  Bedeutung  finden  wir  das  Wort  Mahävyutpatti  216.  2, 
wo    der  folgende  Abschnitt    (216.  3)    das  synonyme  värttä  bringt. 

22.  samjnäbhüsäntarajnäsca  striyas  im  Kant,  entspricht  dem 
desahhöMrijnänam  „Kenntnis  fremder  Sprachen"  des  Kämas.  (Nr.  47). 
Das  Wort  findet  sich  auch  in  Kämacandra's  Liste  (Nr.  7). 

Die  Listen  der  Kaläs  sind  zusammengestellt  in  der  Dissertation 
von  Dr.  A.  Venkatasubbiah:  The  Kaläs.  Madras  1911.  Vgl.  auch 
JRAS  1914,  p.  355—367. 


Tiele  über  Christentum  und  Orient. 

Vou 
G.  A.  vaii  den  Bergh  van  Ejsinga  (Utrecht). 

Als  ich  im  Jahre  1899  mit  der  Abfassung  meiner  theologischen 
Doktorarbeit  „Indische  PMnflilsse  auf  evangelische  Erzählungen" 
beschäftigt  war,  hatte  mein  hochverehrter  Lehrer  Professor  Tiele 
mir  vorgeschlagen,  ein  mir  durch  seine  und  Professor  H.  Kerns 
Empfehlung  zugewiesenes  Stipendium  für  einen  Aufenthalt  in 
München  zu  benutzen,  vor  allen  Dingen  weil  dort  sein  lieber 
Freund  Ernst  Kuhn  lebte,  der  in  dieser  Frage  ihm  ein  tüchtiger 
Führer  zu  sein  schien.  Infolge  des  warmen  Interesses,  das 
Tiele  für  mein  Thema  hegte,  schrieb  ich  ihm  bald  ans  der  Ferne 
manches  über  meine  Erfahrungen.  Da  erhielt  ich  von  ihm  nach- 
folgenden Brief,  der  in  diesem  Festgruß  vielleicht  aus  mehreren 
Gründen  einen  Platz  beanspruchen  darf.  Erstens  verdient  er 
seines  Inhalts  wegen  in  größerem  Kreise  bekannt  zu  werden, 
weil  die  Entlehnungsfrage  noch  immer  im  Mittelpunkte  der  Er- 
örterung steht  und  Tieles  Ansicht  vielen  wertvoll  dünken  wird. 
Zweitens,  weil  das  darin  Enthaltene  einen  Beitrag  liefert,  um 
Ernst  Kuhn  nach  seiner  wissenschaftlichen  und  persönlichen 
Bedeutung  näher  kenneu  zu  lernen.  Drittens,  weil  auf  diesem 
Wege  Ernst  Kuhn  zn  seinem  Ehrentag  der  Gruß  eines  verstorbenen 
Freundes  und  Verehrers  zugeht,  in  dessen  Geist  zu  handeln  ich 
mir  bei  der  Veröffentlichung  dieser  Zeilen  klar  bewußt  bin.  Und 
so  freue  ich  mich,  die  bescheidene  Rolle  des  Vermittlers  zwischen 
zwei  großen  Männern  der  Wissenschaft  übernehmen  zu  dürfen. 

Stationsweg  23,  Leiden.     29.  Dec.  1899. 
Waarde  Vriend, 
Gij  hebt  mij  met  Uw  brieven  veel  genoegen  gedaan  en  alleen 
overstelpende    drukten    hebben    mij    verhinderd  die  eer  te  beant- 
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woordeD.  Nu  is  het  vacantie  en  ofschoon  ik  mijn  voor-  en  na- 
middagen  besteed  om  eens  hard  te  werken,  in  den  avond  kan  ik 
nu  mijn  actiterlijke  correspondentie  inhalen. 

Ik  begin  met  U  hartelijk  te  danken  voor  Uw  goede  wensclien 
op  mijn  geboortedag.  Ik  ben  mijn  iaatste  volle  jaar  als  Professor 
aan  de  Universiteit  ingetreden.  Nog  een  earsus  en  dan  is  het 
uit.  Ik  kan  't  mij  nauwelijks  zelf  verbeeiden.  Maar  de  vret 
spreekt  en  men  moet  gehoorzamen. 

AI  vindt  gij  voor  Uvf  onderwerp  niet  alles  wat  gij  gehoopt 
had,  tocb  zal  het  verblijf  in  München  en  het  hooren  van  zulke 
mannen  als  Kuhn  en  Krunibacher  voor  U  van  groot  nut  zijn. 
Beide  ontmoette  ik  met  groot  genoegen  te  Rome,  Kuhn  als  oaden 
bekende  en  met  Krumbaeher  maakte  ik  daar  kennis.  Een  hoogst 
interessant  man.  Aardig  dat  gij  zijn  Seminarium  moogt  bijwonen. 
Zet  er  Uw  beste  beentje  maar  voor. 

Kuhns  onbekrompenheid  had  ik  wel  rerwacht.  't  Is  voor  U 
een  sehat,  waaruit  vrij  wat  te  leeren  is.  Ik  ben  geheel  met  hem 
eens,  dat  Indische  invloed  op  het  ondste  Christendom  door  Perzie 
„vermittelt"  kan  zijn,  en  ik  ga  nog  verder,  namelijk  daarin,  dat 
ik  vooral  een  mächtigen  invloed  van  den  perzischen,  doch  in 
West-Azie  zeer  gewijzigden  Mithradienst  op  het  Christendom  hoogst 
waarschijnlijk  acht.  Vooral  in  de  apokryfe  Evangelien  komt  dat 
uit.  In  elk  geval  waren  Mithracismns  en  Christendom  heftige 
mededingers  in  't  heele  Romeiusche  Rijk.  Mogelijk  heeft  de  Gnosis 
in  Klein-Azie  daar  ook  wel  den  invloed  van  ondervonden.  Maar 
ik  moet  bekennen,  dat  ik  van  de  Gnosis  te  weinig  studie  heb 
gemaakt  om  hier  met  eenige  zekerheid  te  spreken,  en  ik  zou 
daarom  Kern's  gevoelen  niet  durven  bestrijden.  De  Logos  is  in  elk 
geval  meer  perzisch  dan  indisch.  Denk  aan  Honover  (Ahuna  vairya). 

Intusschen  —  ik  geef  na  jaist  in  dezen  cursus  College  over 
het  Buddhisme  —  word  ik  weer  sterk  getroffen  door  de  wonder- 
bare  overeenkomsten  tusschen  de  buddhistische  traditio  en  de 
christelijke,  meer  dan  in  de  leer  der  beide  godsdiensten.  En  het 
grootste  deel  van  die  buddhistische  traditie  is  toch  ouder  dan  het 
Christendom.     Toevallig  kan  dat  alles  niet  zijn. 

Met  mijn  beste  wenschen  voor  1900  en  voor  Uw  verdere 
Studien,  steeds  gaarne 

de  Uwe  C.  P.  Tiele. 
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Der  vorstehende  Brief  weckt  in  mir  die  Erinnernng  an  ein 
Privat^espräch.  das  ich  spater  mit  Tiele  in  seinem  Arbeitszimmer 
Über  Job.  1,  V.  46  ff.  führte.  Tiele  hatte  die  feste  Überzeugung 
—  die  mich  ganz  besonders  frappierte,  weil  er  sich  immer  als 
höchst  vorsichtiger  und  gewissenhafter  Forscher  zeigte  —  daß 
Nathanael  kein  anderer  als  der  verhüllte  Buddha  ist.  Jn  meiner 
eingaugs  genannten  Arbeit  habe  ich  auf  diese  Ansicht  kurz  ange- 
spielt, ohne  ihr  jedoch  beistimmen  zu  können. 

Der  Bedeutung  nach  sind  diese  Namen  Nathanael  und  Devadatta 
(=  Gottesgabe)  vollkommen  gleich.  Devadatta  heißt  in  der  bud- 
dhistischen Überlieferung  der  Rivale  und  Verrater  Buddhas.  Tiele 
deutete  dies  dahin,  daß  Devadatta  ursprünglich  der  Buddha  einer 
konkurrienden  Sekte  gewesen  ist.  Nathanael  unter  dem  Feigen- 
baum (ticus  religiosa)  wäre  dann  Buddha  unter  den  Bodhibaume. 
Bei  dieser  Erklärung  ist  zugleich  die  Willkür  Seydels  (Das  Evan- 
gelium Jesu  p.  169  f.)  vermieden,  der  Jesu  Worte  ovra  vnh  tijv 
ai^x^c  ohne  den  geringsten  Anlaß  in  üv  vtto  ti^v  avxfjv  veränderte. 
Als  Buddha  noch  um  die  Erleuchtung  rang,  war  Christus  bereits 
im  vollen  Besitztum  seines  wunderbaren  Fernblicks  und  Tiefblicks. 
Deshalb  hat  Buddha  sich  ihm  unterzuordnen.  Inzwischen  ist  dem 
Buddha  in  vornehmster  Weise  als  einem  'Israeliten  ohne  Falsch' 
gehuldigt:  der  Sieger  bringt  dem  Besiegten  einen  höflichen  Gruß. 
Wenn  die  Zahn  sehe  Hypothese,  nach  der  Nathanael  =  Bartholomäus 
ist,  das  liichtige  getroffen  hat,  so  stellt  der  auf  Pantänus  zurück- 
gehende Bericht  Euseb.  H.  E.  V  10,  3,  wonach  Bartholomäus  den 
Indern  das  Christentum  und  das  Evangelium  des  Matthäus  in 
hebräischer  Fassung  gebracht  haben  soll,  Nathanael  gleichfalls 
mit  Indien  in  Verbindung. 

Auch  wenn  man  mit  mir  immer  noch  meint,  daß  die  Nathanael- 
perikope  kaum  Anhalt  für  einen  derartigen  Erklärungsversuch 
bietet,  kann  man  nicht  verkennen,  daß  Tieles  Annahme  etwas 
für  sich  hat.  Jedenfalls  lehrt  das  Mitgeteilte  uns  manches  über 
die  Stellung,  die  der  große  Religionshistoriker  am  Ende  seines 
Lebens  zu  der  PVage:  „Christentum  und  Orient''  eingenommen  hat. 


Lat.  referf  und  inferesf. 

Von 
L.  Sütterlin  (Freiburg  i.  B.). 

Trotz  der  mannigfachen  Versuche,  über  die  Brugmann,  Idg. 
Forsch.  8,218,  und  Skutsch,  Arch.  f.  lat.  Lexikogr.  15,47,  kurz 
und  bequem  unterrichten,  sind  lat.  rlfert  und  interest  noch  nicht  ganz 
befriedigend  gedeutet:  teils  hinsichtlich  der  Lautform  {meä  als 
Nominativ  nach  Skutsch),  teils  hinsichtlich  ihrer  Verwendung  im 
Satzganzen  (Akk.  des  Ziels  nach  Brogmann).  teils  aber  schon  hin- 
sichtlich ihrer  Grundbedeutung. 

1.  Ich  kehre  daher  bei  refert  wieder  auf  den  Standpunkt 
Fritz  Schölls  zurück  (Arch.  f.  lat.  Lex.  2,  213)  und  sehe  in 
dessen  erster  Silbe  re-  den  Ablativ  von  res,  fasse  aber  fert  und 
deswegen  auch  den  Ablativ  re  in  anderem  Sinne:  id  meä  re-fert 
heißt  nicht  „vom  Standpunkt  meiner  Sache  bringt  es  etwas  ein" 
(Scholl  a.  a.  0.  215),  sondern  umgekehrt  „von  meinem  Besitz 
(von  meinem  Vermögen)  trägt  es  etwas  weg";  es  ist  also  gleich- 
bedeutend mit  unserem  „meiner  Sache  tut  das  Abtrag".  Der  Ab- 
lativ bezeichnet  also  den  Ausgangspunkt  (Schmalz,  Lat.  Synt.  §  93), 
und  ferre  heißt  hier  nicht  „hertragen",  sondern  im  Gegenteil 
„wegtragen".  Diesen  Sinn  haben  ja  sowohl  die  Entsprechungen 
von  ferre  in  den  verwandten  Sprachen  (gr.  rov  d'äg  iraiQov  yßqalv 
aelqavreg  (piqov  Ix  novxov  II.  14,  429;  [fWog]  rpsQOiev  uvaqnd^aoai 
äellai  Od.  8,  409;  altind.  hhdrati  „im  Lauf  mit  sich  führen;  etwas 
fahren,  irgendwohin  bringen;  entführen,  wegnehmen",  Böhtl.-Roth 
5,  205)  als  auch  das  lat.  ferre  selbst  {Pergama  Verg.;  te  fata  tulerunt 
Verg.),  das  ja  noch  dem  gr.  cpegeiv  xai  äyiiv  an  die  Seite  stellt 
ferre  et  agere,  bei  Vergil  auch  rapere  et  ferre.  —  Als  Subjekt  zu 
denken   sind  ursprünglich   Ausdrücke   für   verheerende  Ereignisse 
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wie  teinpesta»,  aqua,  bellum,  iuccndium,  als  Grundlage  der  Redens- 
art also  Gedanken  wie  „der  Krieg,  das  Feuer,  die  Überschwemmung, 
der  Hagelschlag  tat  meinem  Besitz  keinen  Abtrag,  keinen  Schaden". 
Spätere  Subjektsubstantive  {magni  refert  Hudium  attjne  voluptas 
Lukrez  4,  984)  können  also  alt  sein,  brauchen  es  aber  nicht, 
da  refert  auch  eine  Zeit  lang  nur  unpersönlich  gebraucht  worden  sein 
mag.  Alt  sind  daneben  ebenso  möglicherweise  sowohl  die  Gene- 
tive der  beteiligten  Person,  die  von  Hause  aus  den  Besitzer  der 
Habe  bezeichneten  {quod  illorum  tuagis  quam  ma  reüulisse  videretur 
Sali.  Jag.  111,  1  [mit  der  Fügung  iUorum  ntagis  quam  sua  re\; 
ipsorum  referre  eos  prohiheri  Liv.  34,  27,  6;  neqiie  refert  cuinsquam  Tac. 
ann.  4,  33)al8  die  Genetive  des  Wertes  (qnanti  refert  ei  nee  rede  dicere 
Pseud.  1085),  die  ihrerseits  auch  hier  wieder  aus  alten  Teilgenetiven 
entsprungen  sein  können  [id  nihil  magni  re  jert  meä  „dies  nimmt 
nicht  Bedeutendes  weg  von  meiner  Habe").  —  Daß  meä  und  re 
nicht  beisammen  gehlieben  sind  (Brugmann  a.  a.  0.  220),  erklärt 
sich  aus  der  freien  Wortstellung  des  lat.  Possessivpronomens  (si 
tu  et  Tullia,  lu.v  nostra,  valetis  Cic;  tempore  non  tuo  Mart.;  neque 
negligentia  tuü  neque  odio  id  fent  tuo  Ter.).  —  Ob  übrigens  alle  die 
Beispiele,  die  man  aus  der  Prosa  für  refert  in  Anspruch  nimmt 
(vgl.  z.  B.  Kuhner,  Lat.  Gr.  2,  337 f),  diesem  wirklich  angehören, 
soll  hier  nicht  untersucht  werden;  einige  davon  darf  man  wohl 
ohne  Bedenken  dem  daneben  vorhandenen,  nicht  seltenen  Zeitwort 
referre  zuweisen,  das  ungefähr  das  bedeuten  kann,  was  Scholl  aus 
refert  herauslesen  wollte  (aera  referre  „abtragen",  par  pari  referre 
„vergelten"). 

2.  Auch  interest  kann  man  ohne  große  \'oranssetzungen  er- 
klären. Der  Sinn  „es  ist  ein  Unterschied"  (Brugmann  a.a.O.  226, 
Skutsch  a.  a.  0.  48,  auch  Stowasser,  Z.  f.  öst.  Gymn.  58,  697) 
ist  schon  zu  verblaßt;  er  würde  auch  am  ehesten  eine  umständ- 
liche Doppelfrage  daneben  erwarten  lassen  (nt  hoc  populonm  intei-sit, 
utrum  cond  doniino  an  aspero  serviant  Cic.  rep.  I  §  30  bei  Keisig- 
Haase,  Lat.  Synt.,  hsg.  von  Schmalz  und  Landgraf  3,  561  Anm.), 
wenn  man  auch  ein  einfaches  Glied  dahinter  zur  Not  noch  deuten 
kann  (quantum  sahitis  communis  inter»it  duos  consules  esse  Cic.  Mur. 
§  4,  „wieviel  des  gemeinen  Wohles  dazwischen  liege  zwischen 
der  Ernennung  zweier  Konsuln  und  der  Nichternennung",  Haase- 
Reisig  3,  562  Anm.).    Man  kommt  auch  schon  mit  der  Deutung  aus 
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„es  liegt  dazwischen"  {nmltum  interest  „viel  liegt  dazwischen,  ist  im 
Spiel,  steht  in  Frage").  Dann  hat  zunächst  auch  der  Nominativ 
eines  gewöhnlichen  GattangsbegrifiFes  seine  Berechtigung  {non  quo 
meä  interesset  loci  natura  Cic.  Att.  3,19,1);  noch  mehr  aber  der  Genetiv 
der  beteiligten  Person,  der  ursprünglich  —  neben  dem  neutralen 
Nominativ  eines  Pronomens  oder  Adjektivs,  unter  Umständen  auch 
neben  dem  Nominativ  eines  solchen  gewöhnlichen  Gattungsbegriffes 
—  den  Besitzer  anzeigte  {Iheodori  nihil  interest  „von  Theodorus 
steht  nichts  auf  dem  Spiel",  vgl.  Cic.  Tusc.  1,  43,  102;  si  nihil 
interest  regis  Curt.)  oder  das  geteilte  Ganze  (quantuin  rei  publicae 
interesset  „wie  viel  stände  auf  dem  Spiel  von  dem  Staate";  mul- 
tum  interest  rei  familiaiis  tiiae,,  viel  steht  auf  dem  Spiel  von  deinem 
Vermögen",  Cic.  fam.  4,  10,  2),  der  allmählich  aber  auch  allein 
stehen  konnte  (interest  omnium  recte  facere  Cic.  fin.  2,  22,  74).  Ganz 
in  derselben  Weise  erklärt  sich  schließlich  aber  auch  wieder  der 
Genetiv  des  Wertes  (anfänglich  multum  magni  interest  „nichts  Be- 
deutendes ist  in  Frage",  dann  non  magni  intei-est  „von  Bedeutendem 
ist  nichts  in  Frage",  später  auch  illud  mea  magni  interest,  te  ut 
videatn  Cic.  Att.  11,22,2).  —  Nur  das  ablativische  meä,  tuä  usw. 
hat  interest  von  dem  gleichbedeutendem  refert  übernommen,  mit 
dem  es  sich  ja  —  abgesehen  von  allem  Sonstigen  —  gerade  auch 
im  Genetiv  der  beteiligten  Person  deckte.  Daher  heißt  es  auch 
hier  jnagis  nullius  interest  quam  tua  Liv.  24,  8,  17;  non  tarn  sua  quam 
rei  publicae  interesse  Suet.  Caes.  86,  und  endlich  einfach  —  ohne 
Genetiv  daneben  —  vesträ  hoc  maxime  interest  Cic. 


Bargina. 

Von 
Gustav  Herbij?  (Rostock). 

Deu  Zusiiramenhang  der  lateinischen  Gattongsnamen  harginna, 
barglna,  barghvis,  bargma,  barem,  bargus  mit  den  etruskisch-latei- 
nischen  Eifjennamen  Barginna^  Bargonws,  Paramius,  Bargius, 
Bargus  hat  W.  Schulze,  ZGLE  73-75  erkannt  and  begründet'); 
auch  die  etruskische  Herkunft  der  bisher  ganz  dunkeieu  lateini- 
schen Wörter  ist  damit  sichergestellt.  Vielleicht  kommen  wir  im 
einzelnen  noch  ein  paar  Schritte  weiter. 

Was  wir  an  latini.sierten  -/i-Bildungen  vom  etruskischen 
Standpunkt  aus  zunächst  erwarten,  ist  in  Gleichungen  ausgedruckt 
folgendes: 

bargi-na  Porsi-na         Tarqui-nim  Caeci-na     effi-cere 

*bargi'n-nii         Porsen-na         Tarqum-na        Caecm-nlnm       effec-tus 

Mit  andern  Worten:  bei  etruskischen  Typen  wie  tar^na, 
tarcna,  kaikna,  ceicna  und  darnach  auch  *parcna,  *cprirma  {cpurs-e^na 
W.  Schulze  90)  wird  die  als  unlateinisch  empfundene  Lautver- 
bindung Konsonant  plus  ?i,  genau  wie  in  latinisiertem  mtna,  tech'ma 
aus  griechisch  uvä,  r«'x>'>;,  durch  Vokalentwieklung  zwischen  Kon- 
sonant und  /(  dem  lateinischen  Munde  angepaßt,  und  zwar  wird 
dieser  Murmelvokal  in  seiner  Färbung,  wiederum  genau  den  echt 
lateinischen  unbetonten  Mittelsilbenvokalen  entsprechend,  nach 
dem   Verhältnis    von   eßi-cere:    effi'c-tits    in    offner    Silbe    mit  i,  in 


')  Belege  für  die  von  W.  Schulze  uiclit  besprochenen  Formen  baryinus 
„peregnnus"  CGL  V  492,  '64,  „alieui  generis,  peregrinus"  V  5ü2,  28; 
baycua  (.mit  etr.  Tenuis  neben  der  Media  im  latinisierten  bargus)  „tardus, 
sine  lingua"  IV  585,  19,  „stultus,  eine  lingua"  cod.  Casin.  439'  nach 
CGL  VI  13Ü. 
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geschlossener  mit  e  wiedergegeben.  Das  vorausgesetzte  etruskisch- 
lateinische  Adjektiv-Saffix  -e7ma  findet  sich  neben  dem  häufiger 
belegten,  im  Grunde  mit  ihm  identischen  Gentilnamen- Suffix  -enna, 
ein  paarmal  *j  in  der  lateinischen  Überlieferung,  also 

*hargenna       levenna       socienmis 
bargus  levis  gocius 

Neben  den  zunächst  zu  vermutenden  Formen  bargina,  *bargmna 
und  dem  vollständig  zu  einem  lateinischen  Maskulinum  gewordenen 
barginus  finden  wir  nun  auch  barginna,  bargina  und  bargena. 
Können  wir  sie  erklären  oder  müssen  wir  sie  als  bedeutungslose 
orthographische  Varianten  hinnehmen? 

Zu  barginna,  Barginna  stellen  sich  Typen  wie  Aminnas, 
Alinna,  Aulinna  und  noch  weiter  latinisierte  Formen  auf  -innius 
wie  Aminnius,  Alinnius,  y/aivviog,  Atinnius.  Erklären  können  wir 
diese  Formen  gut,  leider  sind  sie  aber  mehrdeutig,  so  daß  grund- 
sätzlich zwei  Erklärungsmöglichkeiten  offen  stehen;  daß  uns  die 
Entscheidung  für  die  eine  oder  andere  nicht  immer  gelingen  will, 
hängt  mit  unserer  irnsicherheit  über  die  Quantität  etruskiseher 
Mittelsilben  vokale  überhaupt  zusammen.  Denn  etr.-lat.  -inna, 
-innius  kann  aus  etr.  -ma  entstanden  sein  wie  liltera  aus  litera 
durch  Konsonantendehnung  und  damit  verknüpfte  Vokalkürzung, 
es  kann  sich  aber  auch  neben  einem  etr.  -Ina  entwickelt  haben 
durch  bloße  hypokoristische  Konsonantendehnung^).  Das  eine 
ist  der  Fall  bei  Atinnius,  wo  die  ursprüngliche  Länge  für 
Atlnius  und  somit  auch  für  Atlna,  Atlnas  bezeugt  ist;  der  zweite 
Fall  liegt  vor  bei  l4aivvioi;,  wo  Asinius,  und  damit  wohl  auch 
Asina,  metrisch  gesichert  ist.  Zweifelhaft  bleiben  Alinna  und 
Aulinna:  hier  weisen  Aliemts  und  Aulienus  auf  kontrahierte  und 
daher  lange  Mittelsilbenvokaie  bei  Ahna  und  Auhna,  und  hier 
wäre    auch    unser  bargina    einzustellen,    während    etr.    alnial   und 


■)  Zn  levenna  homo  =  levis  homo  Laber.  com.  80'  bei  Gell.  16,  7,  11 
vgl.  Schulze  ZQLE  75.  283;  zu  socienmis  bei  Plaut.  Anlnl.  659  s.  Stolz, 
Eist.  Gramm.  I,  p.  489  und  Walde  s.  v.  socius;  W.  Schulze  erwähnt  233, 
wo  er  die  Eigenamen  Socennius,  sucnei,  zuxna  samt  Sippe  behandelt,  die 
Zwitterbildung  nicht. 

')  Verf.,  Kleinasiat.-etr.  Namengleichungen  (München  1914)  p.  31  f.  und 
W.  Schulze,  ZGLE  422ff. 
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au/ni   auf    ciu   latinisiortea  A/lna,  AidiiKi  hindeuten,    entsprechend 
unscrni  luirginn^). 

Überraschender  ist  bai-ff.na  mit  Überlieferter  Kürze.  Geläufig 
sind  uns  Typen  auf  etr.  -etia,  etr.-Iat.  -emix,  -Pnius,  vorgriech. 
-ijvoV  (Verf.,  KIeinasiat.-etr.  Namcngleiehun^en  [München  1914] 
p.  31).  Zu  einem  -rna  von  -ma  aus  fuhrt  höchstens  ein  Weg 
über  -enna  {TaQyiijvög:  Tarqumna)  mit  orthographischer  Vernach- 
lässigung der  Konsonantengemination.  Aber  unter  welchen  be- 
sonderen Umständen  ist  die  Form  bargena   überhaupt   überliefert? 

Sie  steht  nnr  in  einer  Handschrift  bei  Caper  gramm.  VII 
103,  8,  ist  aber  dort,  wie  sich  erweisen  wird,  die  einzig  mögliche 
Lesung.  Die  Überlieferung  lautet:  hargma,  non  barglna,  cid  genus 
barbaricum  est  (sie  cod.  M;  codd.  B  A  C:  barglna  non  barginna  \_id 
est  homo  vitiosae  genfis,  qida  barbariis  interpretalur  vitiosus,  unde  et 
barbarismus  dmtur  vitium^  non  barglna,  genus  cui  barbaricum  sit). 
Die  verschiedenen  Handschriften  bieten  also  die  ganze  Bluten- 
lese von  Formen,  die  wir  oben  besprochen  {bargma,  barglna, 
barglna  barginna)  und  durch  eine  weitere  i^ bargenna)  ergänzt  haben. 
Das  CGL.  U  28,  23  lehrt  weiter: 

barginna  vf/.QOfpoQOi^,  ßc'tQßagogj  TtgoarpäirrjOig  ßaQ.idcQov. 
„Das  bisher  ganz  dunkele  Wort'',  schließt  W.  Schulze  p.  74, 
„scheint  sich  also  —  überraschend  genug  —  auszuweisen  als  ein 
etruskisches  Gentilicium,  das,  durch  unaufgeklärte  Verhältnisse 
etwa  zum  Sklavennamen  degradiert,  sich  durch  seinen  fremdartigen 
Klang  als  Symbol  für  Barbarentum  und  Unverständlichkeit 
eignen  mochte."  Gut,  nur  meine  ich,  das  Wort  ist  nicht  „durch 
seinen  fremdartigen  Klang",  sondern  durch  eine  falsche  Etymologie, 
dieselbe,  die  in  Capers  Hexameter  steckt,  zu  einem  solchen 
Symbol  geworden.  Man  lese  und  interpretiere  nur  nachdrucklich 
bar-gena,  non  barginna,  gen-us  cui  bar-baricum  sit. 


')  Aminnas  (neben  Barginna  in  der  E^leichen  Inschrift  CIL  VI  647), 
Aminnius  W.  Schulze,  ZGLE  73.  120,  Alinna,  Alina,  Alienus,  alnial 
70.  105,  Aulinna,  Aulina,  Aulienus,  aulni  73  10."),  'Aahi-cog,  Aslnus,  Asina 
129.  421,  Atinnius,  Atlnius,  Atitia,  Afinas  68.  6!)    551. 

Asina  wohl  itruakiscb  trotz  der  hübschen  Erklärungen,  durch  die  es 
sich  die  Alten,  oder  E.  Wiilffliu  (ALL  7  [181)2]  p.  279  f.)  als  Beiname 
des  wie  eine  asina  wasserseheueu  Admirals,  des  Cn.  Cornelius  Scipio  Asina, 
nachträglich  zurechtzolegen  suchten. 
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Also:  bar-gena  heißt  es  (wie  indi-gena,  alieni-gena),  nicht  barginna 
(oder  barguia),  von  einem,  der  einem  bar-(baricuin)  gen-{its)  entstammt. 
Beachte  dabei  auch  den  die  Berorziehung  von  bar-gma  vor 
barginna  begründenden  Konjunktiv  des  relativen  Nebensatzes  in 
den  codd.  B  und  C.  Heutzutage  würde  Caper  sagen:  bar-gPna  ist 
durch  Haplologie  oder  Silbendissimilation  mit  nachfolgender  Syn- 
kopierung des  mittelsilbigen  -i-  aus  *ba)-bar-'i-gena  entstanden,  und 
er  würde  vielleicht  als  gelehrter  Mann  noch  auf  das  barri-genae 
„peregrinae'^  im  CGL.  IV  590,  43  =  V  591.  68  als  eine  glücklich 
erhaltene  Übergangsform  verweisen').  Mir  scheint  diese  „Über- 
gangs''-{orm,  wenn  auf  sie  überhaupt  Verlaß  ist,  vielmehr  erstjder 
falschen  Etymologie  ihr  ephemeres  Dasein  zu  verdanken,  oder 
wiederum  modern  ausgedrückt:  sie  hat  den  ihr  gebührendeu 
Warnungsstern  {*bar-l-genä)  verloren  und  ist  mit  einer  weiteren 
Entstellung  {-rr-  statt  -?•)  unter  die  Glossen  geraten.  Wie  dem 
auch  sei:  die  Schreiber  der  Handschriften  B  und  C,  die  barglna 
an  die  Stelle  von  bar-gma  setzten  und  an  der  zweiten  Stelle 
zwischen  barglna  und  barginna  schwankten,  haben  zwar  den  Sinn 
von  Capers  Hexameter  nicht  verstanden  and  uns  sein  Verständnis 
erschwert,  uns  aber  gleichzeitig  die  Parallelformen  überliefert,  aus 
denen  deutlich  hervorgeht,  daß  Capers  lateinisch-indogermanische 
Etymologie  bar-ghia  eben  falsch  ist,  weil  ja  gerade  dieses 
Schwanken  in  der  Suflixform  neben  anderm  die  etruskische  Her- 
kunft erweist.  Ob  dabei  Caper  oder  seine  Gewährsleute  ihr 
bar-gma  neben  dem  üblichen  barglna  der  Etymologie  zuliebe 
konstruierten,  oder  ob  sie  ihr  eine  wirkliche  zwischen  barglna 
und  *bargenna  schwankende  orthographische  \'ariante  bargma  zu- 
grunde legten,  ist  verhältnismäßig  gleichgültig. 

Ob  mit  Capers  Etymologie  von  bar-glna  aus  *barbarl-gena 
auch  die  Bedeutung  barbarus  zu  fallen  hat,  d.  h.  also,  ob  diese 
lediglich  auf  der  falschen  Etynlologie  beruht,  wissen  wir  nicht. 
Wenn  das  Grundwort  barcus,    bargm    „tardus,    sine    lingua"    oder 


')  Im  Thes.  gloss.  emend  CGL  VI,  130  setzt  G.  Goetz,  wie  ich  nach- 
träglich sehe,  an  den  Schluß  des  Artikels  barginus  ein  „barharigenae'f  Er  ist 
wohl  durch  die  Zwischenform  barrigena  und  Umschreibungen  wie  alieni- 
gena  zu  der  gleichen  Etymologie  wie  Caper  gekommen.  Nettleship,  Contr. 
393  und  Koensch,  Coli.  phil.  201,  die  er  zitiert,  sind  mir  hier  nicht 
zugänglich. 


Bargioa  175 

„stultus",  „ingenio  carcns-'  bedeutete  (CGL  VI  130),  also  etwa 
dasselbe  wie  lat.  Iialtiis  „starainelnd,  lallend'',  so  war  von  harcus, 
bargiis  zu  liarbams  ja  auch  der  Bedeutung  nach  kein  größerer 
Schritt  als  von  balbus  zu  jiägßaQog,  ßaqßuQÖ-cpiovoii  ,.von  undeutlicher 
Sprache".  Die  Eigennamensippe  Barginna  usw.  mag  dann  auf 
einem  alten  Spitznamen  beruhen,  der  sich  mit  nhd.  Stammler, 
lat.  Bulbus,  Balbim  und  dem  ai.  Mannesnamen  Balbülhah  psycho- 
logisch vergleichen  läßt  Ist  die  für  barginna  weiter  überlieferte 
Bedeutung  vt/.QO-ifÖQO,:,  falls  sie  auch  dem  Eigennamen  zukam, 
etwa  ein  Hernfsname  geworden  wie  das  nhd.  Träger,  das  ja,  wie 
(Trüber  meist  auf  Totengräber,  auch  auf  Toten-träger  zurückgehen 
kann')?  Bei  der  ey.ffooc'c  wurde  die  Leiche  auf  demselben  lectus 
hinausgetragen,  auf  welchem  die  ,r(jdO^Kjii;  stattfand.  Ein  Wagen 
war  wenig  üblich,  it/.Qo-ifÖQot  waren  in  der  Kegel  freigelassene 
Sklaven.  Hat  man  nach  der  grausamen  Auffassung  füherer  Zeiten 
bargi,  d.  h.  Blöde  und  Halbidioten,  zu  diesem  Geschäft  verwendet? 
Die  Beschäftigung  mit  den  Toten  machte  unrein.  Als  Beruf 
wurde  sie  dann  naturgemäß  nur  ausgeübt  von  homines  vitiosae 
gentis,  von  „unehrlichen  Leuten-',  als  welche  in  der  oben  ausge- 
schriebenen Glosse  zu  Capers  Hexameter  die  barginnae  bezeichnet 
wurden.  Es  träfe  sich  nicht  übel,  daß,  wie  ich  an  anderer  Stelle 
zeige,  auch  die  lanistae-lanistrae,  die  als  Gladiatorenmeister  und 
Henker  gleichfalls  ein  unehrliches  Gewerbe  betreiben,  nach  Über- 
lieferung und  Wortbildung  ebenso  auf  Etrurien  hinweisen. 


')  Heiutze,  Deutsche  Familiennamen '  (Halle  1908),  p.  150.  261. 


Ein  slavischer  Göttername. 

Von 
E.  Berneker  (MlincheD). 

Die  Überlieferang  vom  religiösen  Leben  der  heidnischen  Slaven 
ist  trümmerhaft.  Chroniken  und  andere  alte  Schriftwerke,  von 
Christen  und  zumeist  von  Landfremden,  Sprachunkundigen  ver- 
faßt, nennen  zwar  eine  ganze  Anzahl  von  Götternamen,  berichten 
aber  wenig  vom  Kult  dieser  Götter  und  noch  weniger  über  ihre 
Art.  Die  Etymologie,  die  sich  dort,  wo  die  mythologischen 
Quellen  reicher  fließen,  mit  einer  Nebenrolle  bescheiden  muß, 
darf  hier,  wenn  sie  Erfolg  hat,  auf  einen  Ertrag  hoffen,  der  über 
die  unmittelbaren  Nachrichten  hinausführt. 

Unter  den  Göttern  der  Ostslaven  wird  Strihogt  genannt.  Sein 
Name  findet  sich  in  jener  für  die  slavische  Mythologie  so  wich- 
tigen Stelle  der  Kiever  Nestorchronik  (aus  dem  zwölften  Jahr- 
hundert, also  rund  zweihundert  Jahre  nach  der  Christianisierung 
Rußlands)  unter  dem  Jahre  6488  =  980  (Povesf  vremennych  let 
po  Lavr.  sp.,  Izd.  Imp.  Arch.  Komm.  1910,  p.  77):  /  naca  knjaziti 
Volodimers  vs  Kieve  edins,  i  postavi  kumiry  na  cholmu  vne  dvora 
teremnago:  Peruna  drevjana,  a  glavu  ego  srehrenu,  a  mm  zlaU,  i  Chsrsa, 
Da-hboga  (v.  i  Dazhhoga),  i  Striboga,  i  Simarbgla,  i  Mokoh.  1  zrjachu 
iriii,  naricjusce  ja  bogy,  i  privozachu  syny  svoja  i  dzsceri,  i  zrjachu 
besomtj  i  oskvenijachu  zemlju  trebami  svoimi,  i  oskvernisja  krommi 
zemlja  Ruska  i  chohno-U.  „Und  es  begann  Volodimer  (gemeint  ist 
Vladimir  Svjatoslavic,  nachmals  ,der  Heilige',  Großfürst  von  Kiev, 
980  —  1015)  allein  in  Kiev  zu  herrschen,  und  er  errichtete  Götzen- 
bilder auf  einem  Hügel  außerhalb  des  Hofes  des  Palastes:  den 
Perun,  aus  Holz,  doch  mit  einem  Kopf  aus  Silber  und  einem  Bart 
aus  Gold,  den  Chors,  Dazbog,  und  Stribog  und  Simargl  und  die 
Mokos.     Und   man    opferte   ihnen,   indem  man  sie  Götter  nannte, 
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und  führte  seine  Söhne  und  Töchter  vor  sie,  und  man  opferte  den 
Teufeln  und  betieckte  die  Erde  mit  seinen  Opfern,  und  das  Kussen- 
land  und  jener  Hügel  ward  von  Blutströmen  besudelt.-' 

Von  den  hier  aufgezählten  Göttern  ist  Peruu,  der  höchste 
Gott  der  Ostslaven,  wie  bekannt,  ein  Gewittergott  (vgl.  poln.  piorun 
„Donnerschlag,  Blitz").  Er  war,  wie  aus  Orts-  und  Pflanzennamen 
hervorgeht,  einst  auch  den  SUdslaven  bekannt.  Die  Etymologie 
des  Namens  ist  strittig,  worauf  hier  nicht  näher  eingegangen 
werden  soll;  wenn  auch  Deutung  aus  slavischen  Mitteln  möglich 
ist,  so  ist  doch  Entlehnung  von  einem  Frcmdvolk  nicht  ausge- 
schlossen. Chors,  nach  einer  undeutlichen  Anspielung  im  Lied 
von  Igors  Heerschar  der  Sonnengott  (ed.  Tichonravov  p.  10: 
Fürst  Vseslav,  der  sich  bei  Nacht  in  einem  Wolf  verwandelt  und 
mit  zauberhafter  Sehnelle  Rußland  durchschweift,  läuft  „dem  großen 
Chors"  den  Weg  ab),  Simargl  und  die  Mokos,  von  denen  man 
nichts  Näheres  weiß,  kommen  nur  bei  den  Russen  vor;  ihre  un- 
slavisch  anmutenden  Namen  haben  bisher  allen  Deutnngs- 
versnehen  getrotzt. 

Stribofft  und  Ihi-blwffi  sind  offenbar  gleich  gebildet;  Daihbog» 
ist  etymologisch  durchsichtig,  daih,  der  erste  Teil  des  Kompo- 
situms, ist  der  altrnss.  Imperjitiv  zu  darrn,  „do";  der  zweite  Teil 
ist  slav.  bogo:  Doch  in  welcher  Bedeutung?  Slav.  bogo-  ver- 
einigt nämlich  in  sich  (vgl.  Vf.  EtWb.  66f.  mit  Lit.)  wie  das  ihm 
genau  entsprechende  ai.  bhdga-  (zu  hhaj  „ansteilen,  verteilen") 
die  Bedeutung  eines  Nomen  agentis  mit  der  eines  Verbalabstraktums, 
dessen  ursprünglicher  Sinn  Konkretisierung  erfahren  hat:  bhdga- 
(„Zuteiler")  „Brotherr,  reicher  Herr,  Name  eines  Äditya";  aw. 
baya-  „Herr,  Gott";  npers.  bay  „Gott"  und  bhdga-  („Zuteilung, 
Anteil")  „gutes  Los,  Wohlstand,  Glück";  aw.  baga-,  baya-  n.  „Anteil, 
Los,  Glück".  Im  Slavischen  entspricht  dem  ersten  das  durch 
alle  Slavinen  verbreitete  Wort  für  „Gott",  bogt.  Die  Bedeutungs- 
übereinstimmung zwischen  Slavisch  und  Iranisch  ist  so  auffallend, 
daß  man  seit  Viktor  Hehn  (vgl.  Kulturpfl.  und  Haustiere'  p.  44) 
vielfach  nicht  an  selbständigen  Bedeutungswandel  in  beiden  Sprach- 
zweigen glaubt,  sondern  Entlehnung  im  Slavischen  aus  dem 
Iranischen  annimmt.  Gewiß  nicht  ohne  Wahrscheinlichkeit.  Näherer 
Forschung  werden  sich  noch  mehr  Beziehungen  der  Slaven  zu 
dem  iranischen  Kulturkreis  ergeben;  heute  schon  steht  trotz  mancher 
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Einwände  fest,  daß  das  Wort  für  „hundert"  (slav.  stto)  wie  von 
den  Finno-Ugriern  und  den  Krimgoten  auch  von  den  Slaven  aus 
dem  Iranischen  übernommen  worden  ist.  Dem  ai.  hhäga-  in  der 
zweiten  Bedeutung  „Wohlstand,  Gut,  Glück"  entspricht  ein  slav. 
hogo-,  das  nur  in  Weiterbildungen  und  Kompositen  erhalten  ist: 
bogati  „reich";  u-hogt,  ne-hogt  „arm";  *si-bo:hje  (gebildet  wie 
*ss-cfstbje  „Glück"  zu  c^th  „Teil")  in  ukr.  gbiie  „Getreide;  Hab- 
seligkeiten"; tschech.  ^6oii  „Vermögen";  poln.  zbo;e  alt  „Reichtum", 
heute  „Getreide";  osorb.  eboze  „Glück";  nsorb.  Mzo  „Vieh". 
Dieses  zweite  bogo-  liegt  nun  offenbar  auch  in  dem  Imperativ- 
kompositum Dazti>ogs  vor;  dieses  bedeutet  „Geber  des  Gutes", 
Dispensator  divitiarum,  wie  es  Miklosich,  Lex.  palaeosl.  152  treffend 
erklärt  hat.  Keinesfalls  vorzuziehen  ist  die  Auffassung  des  Namens 
als  „Deus  dator",  wonach  das  zweite  Glied  bogs  „Gott"  wäre 
(Jagic',  ASlPh.  5,  3;  vgl.  dagegen  Krek,  Einl.  in  d.  slav.  Litg.  391, 
Anm.  1).  Denn  in  allen  alten  und  ursprünglichen  idg.  Imperativ- 
kompositen steht  der  zweite  Teil  in  einem  Objektsverhältnis  zum 
ersten;  der  Typus  serb.  pjevidmg  „Singbruder",  smrdi-vra/ia  „Stink- 
krähe", poln.  burczymucha  („Brnmmfliege"),  „Brummbart",  die  wie 
eine  Zusammenrüekung  von  Imperativ  und  Vokativ  aussehen,  ist 
unursprünglich  und  durchaus  jünger.  Dies  lehrt  auch  eine  Durch- 
sicht der  slavischen  Personennamen  (Miklosich.  DWienAW.  10, 
215ff.):  soweit  nicht  deutlich  mechanische  Neuschaffung  im  Spiel 
ist  (wie  etwa  in  tschech.  Bdihost),  herrscht  in  den  Imperativ- 
kompositen durchaus  das  Objektsverhältnis. 

Wie  Perun  so  scheint  auch  der  Gott  Dazbog  allen  Slaven 
bekannt  gewesen  zu  sein.  Wenigstens  findet  sich  im  Polnischen 
Dadzbög  in  alter  Zeit  als  Personenname  (vgl.  Kunik-Jagic', 
ASlPh.  5,  665;  Brückner,  Hist.  jfz.  polsk.  29)  und  in  einem 
serbischen  Märchen  aus  Lojanice  (vgl.  Jagic'  a.  a.  0.  11  ff.)  er- 
scheint ein  Dabog  als  „Fürst  dieser  Welt"  dem  Gospod  Bog,  dem 
Herrgott,  gegenübergestellt.  In  dieser  Volkssage  klingen  die  kosmo- 
gonischen  Anschauungen  der  Bogomilen  nach;  Dabog  scheint  der 
volkstümliche  Name  für  den  Satanael  dieser  Sekte  zu  sein.  Diese 
Überlieferung  ist  nun  freilich  ganz  vereinzelt').    Doch  liegt  bisher 

')  Serb  -kr.  dabo,  scherzhafte  Benennung  des  Teufels,  ist  schwerlich 
eine  hypokoristische  Bildung  zu  Dabog,  sondern  viel  eher  eine  euphemistische 
Wortentstellung  von  davo  „diabolus". 
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kein  triftisiT  Grund  vor,  die  Echtheit  dieser  Voikserzählung  zu 
bezweifeln.  Auch  iu  des  Caesarius  von  Heisterbach  Diitiogus 
niiraculorum  (Xlll.  Jh.)  ist  der  alte  deutsche  Wodan  zu  einer  Teufels,- 
gestalt  geworden  (H.  E.  Meyer,  Myth.  d.  Germanen  59),  und  der 
Rostocker  Prediger  Nicolaus  Gryse  spricht  in  seinem  „Spegel  des 
antichristischen  pawestdoms'"  1593  vom  H'ofiwirfrtcc/ („Wodanteufel"). 
Dazu  kann  als  Wort  das  südslavische  Dabog,  das  kaum  aus  daj-bog 
zu  erklären  ist,  einen  noch  alteren  Typus  vertreten  als  das  russische 
Dazbbogt.  Denn  es  hindert  nichts,  ein  slav.  *da-bogs  anzusetzen, 
dessen  erstes  Glied  noch  die  Imperativform  ohne  die  Partikel 
-dhi  (bzw.  deren  slavische  Umbildung)  zeigt  {*da  =  gr.  di-duj,  lit. 
dü-k).  Das  wäre  dann  eine  Bildung  wie  gr.  Thj-nölii^iog,  tschech. 
Da-inir,  kroat.  Da-slav.  und  Dabogs  verhielte  sich  zu  Dazüwgt 
wie  slov.  Bra-slav,  tschech.  Z-hra-slav  zu  serb.  Beri-slav. 

Daß  DidrJ>ogb  ein  Name  des  Sonnengottes  war,  ergibt  sich 
mit  hoher  Wahrscheinlichkeit  aus  der  Hypatiuschronik  (2.  Ausg. 
d.  Archäogr.  Komm.  1908,  p.  278  f.)  in  einer  aus  der  Weltchronik 
des  Johannes  Malalas  übernommenen  Erzählung  von  den  alten 
Ägyptern:  i  po  sems  carsh'ova  sym  ego  imenenii  Solnce  egoze  naricjuth 
Dazhbogi  „und  nach  diesem  herrschte  sein  Sohn  mit  Namen  Sonne 
(Ubs.  "HXiog),  welchen  mau  Dazbog  nennt".  Diese  Glossierang 
wiederholt  sich  an  einer  späteren  Stelle  (Näheres  bei  Jagic', 
ASlPh.  4,  ■412fif.;  5,1  ff.).  War  Chors  der  Sonnengott,  so  könnte 
Dazbog  eines  seiner  Epitheta  gewesen  sein,  vielleicht  eine  Be- 
nennung ans  euphemistischen  Gründen.  So  wurde  denn  der 
slavische  Sonnengott  als  Spender  des  Gutes  gepriesen  und  an- 
gerufen, geradeso  wie  der  alte  Sonnengott  Indra,  der  maghavan 
„Freigebiger,  Spender",  der  vasupati  „Herr  der  Güter",  bei  den 
Indern.  „So  bringe,  du  Gepriesener,  uns  hochberühmtes  Gut 
herbei,  du  guter  Geber  zum  Besitz!"  (RV.  YHl,  24;  übs.  von 
Graßmaun);  „denn  dich,  o  Schleuderer,  kenneu  wir,  als  wahren 
Geber  alles  Guts  und  als  der  Schätze  Spender  dich"  (RV.  VIU,  46). 

Im  Gegensatz  zu  Daihbogt  scheint  Stribogz  allein  bei  den 
Ostslaven  bekannt  gewesen  zu  sein.  Weder  bei  den  Südslaven 
noch  bei  den  Westslaven  findet  sich  seine  Spur.  Erwähnt  wird 
seiner  nur  in  der  Chronik  und  im  Igorslied;  außerdem  findet  er 
sich  noch  in  Rußland  in  geographischen  Namen,  wie  z.  B.  Striboze 
ozero  „Stribogsee"  (vgl.  Afanasev,  Poeticeskija  vozzrenija  slavjan 
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na  prirodu  I,  320  Anm.  2  mit  Lit.).  Über  seinen  Charakter  meldet 
die  Chronik  nichts.  Doch  das  Igorslied  nennt  die  Winde  „Enkel 
des  Stribog":  se  vetri,  Stribozi  rmtci,  vejuU  st  morja  strelami  na 
ehrahryja  phk-y  Igorevy  (ed.  Tichonravov  p.  4)  „da  wehen  die 
Winde,  des  Stribog  Enkel,  vom  Meere  her  wie  Pfeile  gegen  Igors 
tapfere  Scharen".  Das  einst  mit  Unrecht  als  Fälschung  ver- 
dächtigte Igorslied  ist,  wie  eingehende  Forschung  wahrscheinlich 
gemacht  hat,  ein  Denkmal  der  Kiever  Kus'  und  wohl  von  einem 
Zeitgenossen  des  Heerzuges  Igors  gegen  die  Polovzer  (1185)  ver- 
faßt. Es  ist  also  ungefähr  zur  gleichen  Zeit  entstanden,  wie  die 
Nestorchronik.  Der  Dichter  dürfte  ein  Drnzinnik,  ein  fürstlicher 
Gefolgsmann,  gewesen  sein,  doch  kein  Geistlicher.  Zweifeilos  ein 
Christ,  bedient  er  sich  doch  als  poetischer  Bilder  auch  heidnischer 
mythologischer  Vorstellungen,  die  ihm  bekannt  waren  gleichwie 
die  V'olkspoesie,  an  die  sein  Stil  mannigfache  und  starke  Anklänge 
zeigt.  Bemerkenswert  ist,  daß  er  bei  seiner  mythologischen 
Genealogie  immer  die  zweite  Generation  überspringt.  Enkel,  nicht 
Söhne:  die  Winde  sind  Stribogs  Enkel,  der  Fürst  Oleg  Gorislavlic 
ist  Dazbogs  Enkel  (p.  5),  der  Sänger  Bojan  des  Veles  (des  Herden- 
gottes) Enkel.  Wenn  in  diesen  Anspielungen  auch  nicht  mehr 
zu  suchen  ist  als  dichterischer  Aufputz,  so  wird  man  ihnen  für 
die  Frage  nach  dem  Wesen  des  Stribog  doch  nicht  allen  Wert 
absprechen  dürfen.  Perun  —  der  Gewittergott,  Chors-Dazbog  — 
der  Sonnengott;  werden  nun  die  Winde  „Enkel  des  Stribog"  ge- 
nannt, so  wird  wahrscheinlich  Stribog  ein  Windgott  sein.  Wahr- 
scheinlich, aber  nicht  gewiß.  Denn  auch  im  Rigveda  erscheinen 
die  Maruts  als  Söhne  des  Rudra,  obwohl  dieser  sicher  kein  Sturm- 
gott war  (mag  man  ihn  nun  mit  Oldenberg  als  einen  Gott  der 
Berge  und  Wälder  oder  mit  Hillebrandt  als  einen  Gott  der 
Schrecken  des  tropischen  Klimas  auffassen).  Doch  der  Dichter 
des  Igorsliedes  wendet  die  heidnische  Reminiszenz  als  Knnstmittel 
an,  als  „epithete  rare",  nicht  als  Epitheton  ornans;  er  würde  die 
Winde  nicht  gerade  Stribogs  Enkel  nennen,  wenn  diese  Anspielung 
für  seine  Hörer  nicht  deutlich  gewesen  wäre;  in  der  Tradition  müssen 
daher  wohl  Stribog  und  die  Winde  eng  verknüpft  gewesen  seio. 
So  wird  denn  Stribog  auch  allgemein  als  Windgott  angesehen, 
und  die  Etymologie  hat  —  bisher  freilich  ohne  Erfolg  —  versucht, 
diese  Anschauung    zu    erhärten.      Recht   gewaltsam   verfuhr   der 
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für  das  slavische  Altertum  begeisterte  tschechische  Koinantiker 
Jungmiinn  (1836).  Er  bezog  ans  Strihogn  einfach  ein  slav.  stri- 
„Lnft"  und  nahm  es  als  tschech.  stri  „Lnft"  mit  dem  Zusatz 
„mährisch"  in  sein  Wiirterbueh  auf  (IV  348).  In  Wirklichkeit  hat 
es  ein  solches  Wort  weder  im  eigentlichen  Tschechisch  noch  im 
Mährischen  je  gegeben;  es  ist  eine  Neuschöpfung  des  Verfassers, 
die  kein  Glück  gehabt  hat,  während  gar  mancher  andere  Neologis- 
mus durch  Jungmanns  bewundernswertes  Wörterbuch  in  liralauf 
gekommen  ist  und  noch  heute  gilt,  wie  z.  B.  das  nach  dem  russ. 
i'o^<i!«;Ä  geschaffene  tschech.  v:duch  „Luft".  Miklosich  hat  sich  denn 
auch  dieser  Deutung  nicht  angeschlossen,  sondern  in  seinen  beiden 
Lexika  Stribogi  ohne  Etymologie  gelassen.  Eine  neue  Erklärung 
versuchte  erst  Jagic'  (ASlPh.  5,  4).  Er  sieht  in  >tri-  älteres  *stvri, 
Imper.  von  einem  erschlossenen  *stt,ro,  st^reti  „erstarren",  das  zu  der 
lit.  Sippe  styrstit,  styrti  „erstarren",  styroti  „starr  dastehen"  gehören 
soll;  Striboffs  sei  „der  rauhe,  kalte  oder  Kälte  und  Erstarrung 
erzeugende  Gott"  („Starre-Gott").  Gegen  diese  Erklärung  spricht 
vor  allem  das  oben  bei  Dattbog»  erörterte  Bedenken,  daß  man 
in  dem  zweiten  Kompositionsglied  nicht  bogt  „Gott"  sehen  dürfe; 
zudem  wird  sie  durch  die  Tatsache  zwar  nicht  widerlegt,  aber 
auch  nicht  gerade  empfohlen,  daß  ein  *sthro  im  Slavischen  nicht 
nachzuweisen  ist  und  keinen  Anschluß  hat  (stan  „alt",  ursprüng- 
lich „starr,  steif",  gehört  mit  ai.  sthirda  „fest,  hart",  ahd.  stur  „starr", 
lit  storas  „dick"  zur  W.  stä-,  sta-,  während  in  lit.  styrti,  gr.  OTt^eög 
das  r  wurzelhaft  ist).  Endlich  will  Krek  (a.  a.  0.)  Striboyt  als 
„Schädiger,  Vernichter  des  Wohlstandes"  deuten,  ohne  daß  er  den 
näheren  Weg  dazu  zeigt.  Er  mag  an  stttro  oder  sttryti  „couterere" 
gedacht  haben;  doch  beiden  Zusammenstellungen  wären  die  Laut- 
verhältnisse hinderlich. 

Sucht  man  für  stri-  eine  Anknüpfung  im  Slavischen,  so  bietet 
sich  zunächst  das  Wort  stroj^  dar  (zu  dessen  weiterer  idg.  Ver- 
wandtschaft vgl.  Persson,  Idg.  Wf.  787),  das  im  Aksl.  die  Be- 
deutung „olxovoi^ia,  dispensatio,  administratio"  hat;  strojiti  dorm 
ist  „oinovo^telv^'.  Über  seine  weitere  durchgehende  Verbreitung 
in  den  slavischen  Sprachen  (russ.  stroj  heißt  „Ordnung,  Reihe"; 
alt  auch  „Aufseher,  Verwalter")  und  interessante  Bedeutungs- 
wandlungen ins  Engere  und  Weitere  vgl.  Miklosich,  EW.  326. 
Wie    boj^  „Kampf"  zu  bhjo,  biti  „schlagen"  gehört,  po-vojt,  ,,fascia" 
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zn  vhjo,  viti  „winden",  so  setzt  strojb  „Verwaltung"  einstiges  *siryg, 
stritt  „verwalten"  voraus  (dessen  Grundanschauung  einmal  eine 
konkretere  gewesen  sein  mag).  So  bedeutete  Stri-bogt  „Walter 
des  Gutes".  Es  ist  ein  Imperativkompositum  vom  TlrjTtöke/uog- 
Typ,  der  auch  im  Slavischen  wohlbezeugt  ist;  vgl.  außer  den  bei 
Dabog  gebrachten  Beispielen  namentlich  tschech.  Ubi-slav,  poln. 
Ubi-slaw,  poln.  Tobi-slaw  (ubiti,  jwbiti  und  slava);  *lzby-gnevi  in 
poln.  Zbygniew,  später  Zbigniew,  tschech.  Zbyhnev  {izbyti  „befreit 
werden"  und  gnevi  „Zorn"). 

Die  Deutung  als  „Walter  des  Gutes"  widerspricht  nicht  dem 
Wesen  des  Windgottes;  denn  allgemein  schreibt  alter  Volksglaube 
dem  Winde  nicht  nur  zerstörende  Gewalt  zn.  Vom  Winde  hängt 
das  Gedeihen  der  Saat  ab  („ohne  Wind  verscheint  das  Korn") 
und  damit  Wohlstand;  der  Wind  schafft  glückliche  Fahrt.  Im 
Rigveda  wird  Väta  „der  Welt  Fruchtkeim'i  genannt  (RV.  X,  168; 
vgl.  Oldenberg,  Religion  des  Veda  222f.);  die  Maruts,  die  Sturm- 
götter, sind  die  „trefflich  spendenden",  und  es  heißt  von  ihnen,  „sie 
haben  allen  Besitz  und  wohnen  im  Reichtum,  sie  sind  voller  Kraft 
und  geben  im  Überfluß"  (RV.  I,  64;  vgl.  Hillebrandt,  Lieder 
des  Rgveda  63  f.).  Zeus,  der  Herr  über  Wind  und  Wetter,  führt 
das  Beiwort  evdvsfiog;  ayallö^iEvuL  Jibg  ovqoj  sagt  Odysseus  e  176 
von  den  Schiffen.  Nicht  anders  bei  den  Germanen  (vgl.  Grimm, 
DMyth.  I,  529  ff.;  H.  E.  Meyer,  Myth.  d.  Germ.  390  f.;  Golther, 
Hdb.  d.  germ.  Myth.  290  f.).  Ihnen  war  der  Windgott  auch  ein 
Acker-  und  Erntegott.  Der  nordische  Odhin  erregt  den  Wunsch- 
wind, öskabyrr.  In  Schweden  ließen  die  Schnitter  für  Odhins  Roß 
nach  der  Ernte  eine  kleine  Garbe  zurück.  Ähnlich  opferte  man 
noch  im  18.  Jahrhundert  in  Bayern  dem  „Waudlganl"  (Wodans 
Roß)  ein  ÄhrenbUschel;  in  Mecklenburg  richtete  man  im  16.  Jahr- 
hundert dem  Wodan  einen  Kornbusch  auf  und  rief: 

Wode,  hale  dinem  rosse  nu  voder, 

nu  distel  unde  dorn, 

tom  andern  jar  beter  körn! 
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E.  Kieckers  (München). 

Der  auf  den  herakleisehen  Tafeln  bezeugte  Eigenname 
^ivrui'i  ist  zunächst  aus  der  anderwärts  bezeugten  Namensform 
^iXtiag  entstanden.  Über  den  Wandel  von  Ar  zu  vr  ist  schon 
öfters  gehandelt  worden;  Literatur  findet  man  bei  Brngmann- 
Thumb,  Griech.  Gramm.  ^  p.  95,  zuletzt  habe  ich  IF  35,  p.  288  f. 
eine  Erklärung  versucht.  Der  genannte  Lautwandel  soll  uns  hier 
nicht  interessieren;  es  kommt  vielmehr  auf  die  Entstehung  des 
Namens  an. 

Fick-Bechtel  stellen  in  ihrem  Buche  Die  griechischen 
Personennamen '  (Göttingen  1894)  p.  280f.  eine  Anzahl  Namen 
zusammen,  welche  das  Element  ^ilto-  (dialektisch  0ivxo-)  auf- 
weisen, nämlich  'ßi'/.toyevtjg,  <Pil%6dauog,  <Pllxi],  (Pilrtqog,  «J/AraTOj,-, 
^ivTäs,  fPÜT^ag,  tpivrig^  <Pilrig,  0i).Tiag,  0t).Tiddrig,  ^ürivag, 
^ivTvg,  0ivTv'/.og,  0iXtwv,  0ivtw.  Hinzufügen  kann  man  noch 
0ivxiog.  Belegstellen  für  die  einzelnen  Namen  findet  man  a.  a.  0., 
femer  bei  Bechtel,  Die  attischen  Frauennamen  (Göttingen  1902) 
p.  36  und  bei  Johansson,  IF  8,  p.  182.  Das  Element  0ilto-, 
01VTO-  stellen  Fick-Bechtel  zu  *(pilTÖg,  das  seinerseits  zum 
Aoriste  (pl'kai  (=  ffiki]aai)  gehöre. 

Nun  ist  aber  ein  Verbaladjektiv  fpdtög  selbständig  im  Positiv 
nirgends  bezeugt,  und  auch  in  der  Namenbilduug  scheint  das  üb- 
liche fpilr^TÖg  verwendet  worden  zu  sein,  denn  es  begegnen  z.  B. 
Ev(pih]tog,  8io(pü,i]Tog,  <l>i^tog,  «PtA/^Tög,  ^tAijTadag,  0ih]tiu, 
8.  Fick-Bechtel  a.  a.  0.  p.  280,  Bechtel,  Die  attischen  Frauen- 
namen p.  35  und  Bechtel,  Die  Personennamen  im  4.  Bande  der 
Inscriptiones  Graecae  im  Genethliakon  (Berlin  1910)  p.  73.    Des- 
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halb  möchte  ich  lieber  annehmen,  daß  das  Element  $iXto-,  cPtvro- 
in  den  aufgezählten  Namen  durch  Haplologie  aus  *<PiXxaxo- 
*0iv%axo-  entstanden  ist.  Außer  den  Positiven  werden  ja  auch 
Komparative  und  Superlative  zur  Namenbildung  benutzt,  ^ü.ttQOs 
und  0iXTaTog  sind  bereits  oben  genannt;  und  daß  (fi'/.og  überhaupt 
zu  denjenigen  Adjektiven  gehört,  deren  Komparative  und  Super- 
lative Personennamen ')  lieferten,  beweisen  noch  ^i'/.reQa,  0i'/MT€Qa, 
^ikiaxog,  ^ikiarrj^  ^iliarcb,  ^iharig^  0i).T(xTtj,  woraus  Oü.rri  auf 
die  genannte  Art  entstanden  ist,  <^i.).rcniov,  s.  Fick-Bechtel 
a.  a.  0.  p.  279,  Bechtel,  Die  attischen  Frauennamen  p.  43.  Man 
kann  also  vergleichen  0i).reag  mit  '^giareag,  ^ü.tiag  und  0ivrcag 
mit  'Aqiatiag,  Meyiariag,  nleiaxiag,  0ivtäg  mit  MeyiarSg,  0ü.twy 
mit  '^qiarwv,  Ka'KUaxiov,  nXeiaxwv,  ^iXxivag  mit  'AqiaxLvag,  0ivxig 
mit  "j^Qiaxig,  0iXxr^  mit  0i)Jaxri,  Kalliaxr^,  'Hdlaxrj,  '^Qcaxrj,  Meyiaxi], 
0ivx('ü  mit  '/igiaxw,  Kalkiaxiö,  Kqaiiaxw,  W.eiaxd),  Mtyiaxw.  Nattlr- 
lich  wird  in  0i).royeyr^g  nnd  ^ilxööaf^og  derselbe  dissimilatorische 
Schwund  vorliegen,  sodaß  wir  in  dem  ersten  Bestandteil  dieser 
zusammengesetzten  Namen  wieder  einen  Superlativ  erblicken  dürfen 
wie  in  i^^taroy^vijg,  KaXliaxoyevrjg  und  l^Qiaxödrjuog^  Meyiaxödafiog. 


')    VgL    noch    Aü>iü)v,   'A^eivü>t'   (^A^eiviag,    AfiEircit)^    KaXXioyt't    ^A^iaros, 
K^dtiaroi,  Kd).).ioros,  Uhlaroe,  'HSioxt]  new. 


Himiyam. 

Ein  Beitrag  zur  Volkskunde  von  Ceylon. 

Von 

Wilhelm  Geiger  (Erlangen). 

Unter  hfirtvjam  oder  säuhjain  versteht  man  gegenwärtig  in 
Ceylon  die  bestimmte  Form  des  Schadenzanbers,  die  als  „Bildzauber" 
zu  bezeichnen  ist.  Für  diese  Form  des  Zaubers  bietet  die  ver- 
gleichende Keligions-  und  Sittenkunde  zahlreiche  Analogien').  Ihr 
Wesen  besteht  darin,  daß  der  Zauberer  ein  Bild  der  Person,  die 
er  schädigen  will,  anfertigt,  und  an  ihm  symbolisch  Handlungen 
wie  Durchstechen,  Verbrennen,  Festnageln  an  einem  Baum  usw. 
vornimmt,  die  dem  Original  zugedacht  sind  und  ihm  den  ent- 
sprechenden Schaden  zufügen  sollen.  Man  glaubt  in  Ceylon,  daß 
der  Hüniyam-Zauber  in  der  Kegel  zum  Tode  des  Opfers  führe. 
Diese  Form  des  Zaubers  steht  in  Ceylon  ohne  Zweifel  im  Mittel- 
punkt des  ganzen  Zauberwesens;  sie  ist  der  Zauber  schlechthin, 
der  potenzierte  Zauber.  Ich  glaube  daher,  daß  wir,  wenn  wir  nach 
einer  Erklärung  des  Wortes  suchen,  wir  eine  allgemeinere  Bedeutung 
zum  Ausgangspunkt  nehmen  müssen.  Es  spricht  dafür  auch  der 
Umstand,  daß  das  Wort  h.  nicht  bloß  von  dem  Schadenzauber  selbst 
gebraucht  wird,  sondern  auch  von  dem  Gegenzauber,  durch  den 
man  seine  Wirkung  aufzuheben  vermag.  Man  unterscheidet  dem- 
gemäß zwischen  hüniyam  länma,  der  Ausübung  des  Zaubers  und 
Ä.  Jcäpima,  seiner  Abwehr. 

So  viel  ich  weiß,  wurde  bisher  nur  eine  Etymologie  des 
Wortes  versucht.  Sie  findet  sich  im  Monthly  Literary  Register, 
New  Series  (Colombo)  111,  p.  251.  Damach  wäre  es  eine  Zusammen- 


')  Frazer,  The  Golden  Bough,  Part  I:  The  Magic  Art,  Vol.  I,  p.  55ff. 
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Setzung  aus  him  oder  sun  „pulversierte  Substanz"  (skr.  cTmia,  p. 
ciuma)  und  aus  yama,  dem  Namen  des  Todesgottes.  Die  Deutung 
ist  in  sachlicher  wie  in  formeller  Bedeutung  unbefriedigend.  Man 
sieht  nicht,  wie  das  Kompositum  zu  einer  vernünftigen  Bedeutung 
gelangen  kann.  Auf  die  Länge  des  ü  ist  bei  der  Etj'mologie  über- 
haupt keine  Rücksicht  genommen. 

Ich  möchte  nun  meinerseits  das  Wort  in  hü-niyam  zerlegen 
und  mit  „Schnurverfahren"  übersetzen.  Über  hü  ist  meine  „Etymol. 
des  Sgh."  Nr.  16-40  zu  vergleichen:  es  ist  =  skr.  sidra,  hat  aber, 
entgegen  p.  sutta  eine  Zwischenstufe  *güta  zur  Voraussetzung,  wie 
aneh  mü  „Urin"  ^=  skr.  mütra  nicht  auf  ein  muüa,  sondern  auf 
ein  *müta  und  ra  „Nacht"  =  rätri  nicht  auf  ein  ratti,  sondern 
auf  ein  *räti  zurückgeht').  Das  Wort  niyam,  für  das  Clough  die  Be- 
deutungen „appointment,  fixing,  settlement;  ordinance.  religious 
observance"  usw.  angibt,  ist  ^=  p.  niyäma  „Art  und  Weise".  Vgl. 
z.  B.  gihiniyämena  paridahitvä  „nach  Laienart  sich  kleidend"  im 
Dhp.  Comm.  ed.  Norman  I,  16*"  oder  den  philosophischen  Ter- 
minus cittaniyäma  „Oidei  ol  ThoaghV  bei  Shwe  Zan  Aung,  Com- 
pendium  of  Philosoph}',  PTS  1910,  p.  25.  Ich  bemerke  noch,  daß 
hü  ein  Elu-Wort  ist  (vgl.  z.  B.  hü-lanuva  „string  of  thread",  Sgh. 
Ummagga  Jätaka.  ed.  S.  de  Silva  p.  21^'),  das  in  der  Verkehrs- 
sprache durch  nül  ersetzt  wurde.  Wir  haben  es  also  bei  hüniyam 
mit  einem  altertümlichen  Worte  zu  tun. 

Es  fragt  sich  nun,  ob  von  der  Bedeutung  „Schnurverfahren" 
sich  zu  der  des  Zaubers  im  allgemeinen  und  des  Schadeuzaubera 
im  besonderen  ein  Übergang  finden  läßt.  Die  Frage  darf,  wie 
ich  glaube,  bejaht  werden.  Der  Zauber  wird  in  Ceylon  als  ein 
„Binden"  der  Dämonen  aufgefaßt,  und  eine  bestimmte  Form  des 
hüniyam  heißt  geradezu  bandana.  Bei  einem  Zauber,  durch  den 
die  Teufel  veranlaßt  werden  sollen,  ein  bewohntes  Haus  so  lange 
unausgesetzt  mit  Steinen  zu  bewerfen,  bis  die  Insassen  es  verlassen, 
heißt  es  in  dem  Spruche:  „Euch  Teufel  und  Teufelinnen  alle  binde 
ich.  Ich  binde  euch  durch  die  Macht  des  Gottes  Lokanätha;  ich 
binde  euch  durch  die  Macht  des  glorreichen  Gottes  Visnu;  ich 
binde  euch  durch  die  Macht  der  weltberühmten  Gottheit  Pattini." 
Und  in  der  gleichen  Formel  geht  es  dann  weiter  unter  Nennung 


')  Vgl.  meine  Litt,  und  Spr.  der  Singhalesen,  §  15.  5  b. 
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anderer  Gottheiten  bis  zu  dem  Scliiuß:  „Ich  binde  euch  durch  die 
Macht  aller  dieser  Götter  .  .  .  Tut,  wie  ich  tue!  Stehet,  wo  ich  euch 
stehen  heiße!  Gehet,  wo  ich  euch  gehen  heiße!  Fresset,  brennet, 
zerstöret,  wo  ich  euch  fressen,  brennen,  zerstören  heiße.  So  möge 
geschehen ')!"  Ein  anderer  Zauberspruch,  der  an  den  Kiri-Yaksayä, 
den  „Blutteufel"^),  gerichtet  ist,  schließt  mit  den  Worten:  „Darum, 
durch  die  Macht  des  Visnu  und  kraft  der  Niederlage,  die  er  dir 
beigebracht  an  jenem  Tage,  zwinge  ich  dich,  dich  binden  zu  lassen, 
du  Teufel  H.-V.,  durch  meinen  Spruch,  ich  binde  dich!  Sei  ge- 
bunden, gebunden,  gebunden!  Ich  gebiete  dir,  sofort  die  Krank- 
heit zu  heilen,  die  du  über  dieses  Meuschenwesen  gebracht  hast. 
Möge  so  geschehen')!" 

Dieser  Auffassung  von  dem  Wesen  des  Zaubers  entspricht  es 
nun  auch,  wenn  das  Bindemittel,  das  Hand,  die  Schnur  oder  der  Faden, 
beim  Zauber  im  Allgemeinen,  wie  auch  in  der  Hüniyampraxis 
im  besonderen  außerordentlich  häufig  Verwendung  findet.  Es 
handelt  sich  dabei  meist,  oder  vielleicht  immer  um  kanyä-nrd,  d.  h. 
um  einen  Faden,  der  von  einer  Jungfrau  gesponnen  worden. 

Zunächst  wird  Schnur  oder  Faden  als  Amulett  gebraucht. 
Das  ist  uralter  Brauch.  Bereits  im  Jätaka-Buche  (ed.  Fausböll 
I.  396'*,  ags*")  wird  neben  parittavälikä*)  als  Mittel  zur  Abwehr 
dämonischer  Einflüsse  das  pariUasiitta(ka)  „Schutzschnur,  Zauber- 
schnur" erwähnt.  Der  Bodhisatta  bedient  sich  seiner  zum  Schutz 
gegen  die  im  Waide  hausende  Yakkhini.  Nach  dem  Mahävamsa 
7.  8  — 9  schirmt  der  Gott  Vi^nu  den  Vijaya  und  seine  Gefährten 
nach  ihrer  Ankunft  in  Lanka  vor  den  daselbst  wohnenden  Yakkhas 
dadurch,  daß  er  sie  mit  (geweihtem)  Wasser  besprengt  und  eine  Schnur 
an  ihrem  Handgelenk  befestigt  (suttanca  tesain  hatthesu  laggetvä). 
Die  Schnur  bewahrt  denn  auch  (7.  14)  in  der  Folge  die  Leute 
des  Vijaya  vor  dem  Schicksal,  von  der  Yakkhini  Kuvannä  auf- 
gefressen zu  werden.  Selbstverständlich  handelt  es  sich  immer 
um  Schnüre,  die  durch  irgendwelche  Riten  und  Zermonien  zauber- 
kräftig gemacht  worden  sind. 

')  DdS.  Qooneratne,  JRAS  Ceylon  Brauch,  IV  (Nr.  13),  p.  66. 

*)  riri  =  rihiri  =  skr.,  p.  >-udhira:  Etym.  des  Sgh.  Nr.  192. 

')  JRAS  C.  Br.,  a    a.  0.  p.  64. 

*)  „Zaaberaand".  Auch  bei  den  heutigen  Singhalesen  gilt  Sand  von 
einem  Platze,  den  noch  kein  menschlicher  Fuü  betreten  hat.  als  wirksames 
Zaubermittel.  Vgl.  Parker,  Village  Folk-Tales  of  Ceylon  II,p. 312,313,321,  3'26. 
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Und  ähnlich  in  den  modernen  Riten.  In  dem  bei  Callaway, 
Yakkun  Nattanawä  and  Kölan  Nattanawä  p.  16  ff-  mitgeteilten 
polemischen  Gedicht  „The  Practices  of  a  Capna"  verheißt  der 
Kapuvä,  der  Shamane,  dem  Gesuchsteller,  der  ihn  in  einem  Krank- 
heitsfalle um  seine  Unterstützung  angeht,  er  werde  den  Kranken 
mittels  einer  Schnur  heilen  (v.  4).  Seine  erste  Handlung  besteht 
dann  darin,  daß  er  eine  Schnur  nimmt,  unter  Gemurmel  und 
Drohungen  sieben  Knoten  knüpft,  die  Schnur  dann  mit  Safran 
gelb  färbt  und  um  den  Kopf  des  Kranken  bindet  (v.  8).  Wirkt 
das  nicht,  so  kommt  der  Zaubertanz  —  der  „Teufelstanz",  wie 
in  der  Regel  der  Ausdruck  in  den  europäischen  Berichten  lautet  — 
an  die  Reihe  (v.  9,  14).  Die  Siebenzahl  weist  hier  auf  die  sieben 
Planeten  hin'),  und  die  gelbe  Farbe  gilt  neben  der  roten  und 
der  weißen  als  besonders  dämonfeindlich''). 

Das  Tragen  von  Amuletten,  die  mittels  einer  Schnur  um  den 
Arm  gebunden  werden,  ist  bei  den  Singhalesen,  namentlich  bei 
den  Frauen,  ganz  allgemein  Brauch.  Das  Amulett  selbst  besteht 
aus  einem  kleinen  in  einem  kupfernen  Röhrchen  untergebrachten 
Palmblattstreifen,  auf  den  ein  magischer  Spruch  geschrieben  ist. 
Nicht  selten  trägt  eine  Person  zehn  bis  zwanzig  solcher  Amulette 
bei  sich,  die  gegen  den  bösen  Blick  (sgh.  äs-vaha  „Augengift") 
sichern  sollen*). 

In  einer  singhalesischen  Volkserzählung ^)  kommt  eine  Frau 
vor,  die  eine  (neunfach  oder  siebenfach)  geknotete  Schnur,  die 
durch  magische  Sprüche  bezaubert  ist,  gegen  die  von  ihr  vor- 
gegebene iadarnm-Krankheit  verwendet.  In  einer  anderen*)  wird 
einem  Kind,  das  an  bösen  Träumen  leidet,  eine  Zanberschnur  um 
den  Arm  gebunden.  Das  Knoten  von  Schnüren  (nül-bädvna)  ist 
ferner  in  Ceylon  üblich  bei  schwangeren  Frauen,  da  ja  Schwanger- 


')  Vielfach  erscheint  aber  bei  Zauberriten  in  Ceylon  die  Nennzahl,  da 
neben  Sonne,  Mond,  Mars,  Merkur,  Jupiter,  Venus  und  Saturn  auch  Ketn 
und  Rähu,  welche  Sonnen-  und  Mondfinsternis  bewirken,  als  (unsichtbare) 
Planeten  gelten.  Vgl.  das  Gedicht  NavagrahaSäntiya  (Colombo  1893),  in 
dem  110  Strophen  den  neun  Planeten  gewidmet  sind. 

')  Auch  in  Nordindien  wird  daher  Safran  als  apotropäischcs  Mittel  ver- 
wendet: Crooke,  Populär  Religion  and  Folklore  of  Northern  India  II, 
p.  28  f. 

')  S.  Callaway  a.  a.  0.  p.  VI. 

«)  Parker  a.  a.  0.  II,  p.  204  f.,  207. 
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8chaft  für  die  Kinwirkunp  böser  Geister  prädisponiert.  Ferner 
wird  unmittelbar  nach  der  Geburt  eines  Kindes  eine  solche  Schnur, 
die  mit  Safran  gelb  gefärbt  ist,  nm  den  rechten  Arm  der  Mutter 
gebunden  und  ebenso  um  den  der  Geburtshelferin ').  Am  Tage 
der  Nameiigebung  wird  dem  Kinde  ein  Metallring,  der  aus  einer 
Komposition  mehrerer  Metalle  hergestellt  ist  und  die  schädigenden 
Einflüsse  der  Dämonen  abzuwehren  den  Zweck  hat,  um  den  Leib 
gebunden.  Das  Amulett  heißt  dma-nül"^).  Ich  erinnere  mich  noch 
mit  lebhaftem  Vergnügen  eines  prächtigen  kleinen  Bengels  mit 
großen  schwarzen  Augen,  den  ich  in  der  Nähe  von  Colombo  in 
einem  Eingeborenengarten  stehen  sah:  er  hatte  nichts,  aber  auch 
gar  nichts  von  Bekleidung  auf  seiner  schokoladebraunen  Haut 
als  solch  eine  um  das  etwas  aufgetriebene  Bäuchlein  geschlungene 
Zanberschnur. 

Die  Verwendung  der  Schnur  als  Amulett  würde  kaum  aus- 
reichen, meine  Deutung  des  Wortes  hünvjam  sachlich  zu  begründen. 
Von  größerem  Gewicht  ist  schon  ihr  Gebrauch  bei  Zauberriten. 
Sogar  in  die  Pirit-Zerenionie  der  buddhistischen  Mönche  bat 
die  magische  Schnur  Eingang  gefunden.  Es  ist  das  die  einzige 
gegen  die  Dämonen  und  ihre  verderbliche  Einwirkung  gerichtete 
Zeremonie,  die  im  offiziellen  Kult  der  buddhistischen  Kirche  an- 
erkannt ist.  Sie  besteht  in  der  mehrere  Tage  hindurch  dauernden 
Rezitation  gewisser  kanonischer  Texte,  die  im  Parittä-Buche  zu- 
sammengestellt sind.  Am  Abend,  ehe  damit  begonnen  wird,  findet 
eine  vorbereitende  Zeremonie  statt,  die  Spence  Hardy  *)  so  be- 
schreibt: ,.A  relic  of  Budha,  enclosed  in  a  casket,  is  placed  upon 
a  platform  erected  for  the  purpose;  and  the  presence  of  this  relic 
is  supposed  to  give  the  sarae  efficacy  to  the  proceedings  as  though 
the  great  sage  were  personally  there.  For  the  priests  who  are 
to  officiate  another  platform  is  prepared;  and  at  the  end  of  the 
conciusion  of  the  preparatory  Service  a  sacred  thread  called 
the  pirit  nüla  is  fastened  round  the  interior  of  the  building, 
the  end  of  which,  after  being  fastened  to  the  reading  platform, 
is  placed  near  the  relic".  Es  stimmt  dazu  die  Schilderung,  die 
Le  Mesurier    von   der  Pirit-Zeremonie    gibt,    wie  sie   in  Kaudy 


■)  Nevill  im  Taprobanian  11,  April  1887,  p.  47. 
•)  H.  W.  Alahackoon  im  M.  L.  R,  Nr.  1,  I,  129. 
*)  Eastem  Monachism  p.  241. 
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vollzogen  zu  werden  pflegt*):  Auf  einem  Tische  steht  ein 
Reliquienkästchen,  auf  einem  anderen  liegt  das  Parittä-Buch.  Die 
Piritschnur  verbindet  zunächst  Reliquie  und  Buch,  ist  dann  durch 
einen  Ring  in  der  Decke  geführt  und  läuft  von  hier  rund  um 
den  ganzen  Raum,  wo  ihn  die  sämtlichen  Bhikkhus,  die  im  Kreise 
sitzend  an  der  Zeremonie  teilnehmen,  während  ihrer  ganzen  Dauer 
in  der  Hand  halten. 

Man  sieht  deutlich,  daß  hier  die  Schnur  neben  der  bindenden 
zugleich  auch  die  verbindende  Kraft  hat.  Sie  leitet  die  Zauberkraft 
von  der  Reliquie  zunächst  zu  den  Sprüchen  und  von  hier  auf  die 
ganze  Versammlung,  deren  Teilnehmer  dadurch  alle  zu  wirkenden 
Zauberern  werden.  Die  Pirit-Zeremonie  ist  ein  Exorzismus.  Sie 
wird  angewendet  in  einem  Krankheitsfall  oder  bei  einer  Seuche, 
die  natürlich  durch  Teufel  verursacht  ist,  auch  zur  Austreibung 
der  Gevala-Yaksayä,  der  Geister,  welche  die  menschlichen  Be- 
hausungen unsicher  machen^). 

Beides,  die  bindende  wie  auch  die  verbindende,  den  ganzen 
Zauber  zu  einer  wirksamen  Einheit  zusammenschließende  Kraft 
der  geweihten  Schnur,  zeigt  sich  nun  ebenso  auch  in  den  Zere- 
monien des  Berufszanberers  aus  Laienkreisen.  Bei  einem  Zauber- 
ritas, durch  den  die  Ratten  von  den  Reisfeldern  ferngehalten  werden 
sollen,  wird  ein  kanyä-nrd  siebenmal  geknotet  und  bei  jedem 
Knoten  ein  bestimmter  Zauberspruch  gesprochen^).  Die  geknotete 
Schnur  bindet  den  Teufel,  der  die  Ratten  schickt. 

Der  Spruch  an  den  Rlri-Vaksayä,  den  ich  oben  erwähnt  habe, 
hat  den  Zweck,  eine  Schnur  {kanyä-nül)  zauberkräftig  zu  machen. 
Die  Schnur  wird  dann  einem  Kranken,  der  an  einer  der  vom 
Blutteufel  verursachten  Krankheiten  leidet  und  von  ihr  geheilt 
werden  soll,  um  Arm  oder  Hals  gebunden.  Auch  hier  handelt 
es  sich  um  die  bindende  Wirkung  der  Schnur.  Solch  eine  Heil- 
schnur ist  nicht  ohne  weiteres  dasselbe  wie  eine  als  Amulett  ge- 
tragene Schnur^).  Die  letztere  wirkt  lediglich  präservativ  und 
ihre  Bezauberung  ist  weit  weniger  schwierig  und  umständlich. 

')  A  Short  Account  of  the  principal  Religious  Ceremonies  observed  by 
the  Kandians  in  Ceylon,  JRAS  C.  Br.  VII,  Nr.  23,  p.  38. 

»)  JRAS  C.  Br.  IV,  Nr.  13,  p.  37  Anm.  und  p.  68  Anm.  Vgl.  auch 
Seidenstiicker,  Khuddaka-Pätho.  übers,  p.  3,  Anm.  1. 

»)  A.  K    Cloomaraswamy,  JRAS  C.  Br.  XVIII,  Nr.  56,  p.  423. 

*)  Sie  heißt  ärdkfä-nül.    Vgl.  JRAS  C.  Br.  IV,  Nr.  13,  p.  60. 
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Wichtiger  noch  ist  folgendes:  Krankheiten  werden  nicht  nur 
durch  die  Yak^ayfi,  sondern  auch  durch  die  l'lanetengötter,  die 
Graha.  verursacht.  Der  Heilung:  solcher  Leiden  dienen  die  Bali- 
Zeremonien.  Es  wird  bei  ihnen  der  ganze  für  die  Zeremonie  be- 
stimmte Platz  mit  einem  dreifachen  kanyä-nül  umspannt.  Das  eine 
Ende  der  Schnur  ist  oben  an  dem  aufgestellten  Hilduis  des 
Planetengeistes  befestigt,  das  andere  Ende,  an  das  ein  Bündel  der 
roten  Blüten  von  Ixora  coccinea,  im  Sgh.  rai-mal  „rote  Blume" 
geheißen,  befestigt  ist,  hält  der  Kranke  in  der  Hand ').  Der  Grund- 
gedanke ist  hier  ein  ganz  ähnlicher,  wie  bei  der  Pirit-Zeremonie. 
Auch  bei  der  Netra-mangalyaya  genannten  Zeremonie  wird  um 
den  ganzen  Ilaum  ein  k-a»i/ä-7iül  gezogen^). 

Schließlich  einiges  über  die  Hüniyam-Zauberriten  im  engeren 
Sinn,  über  die  DdS.  Gooneratne^)  wertvolle  Mitteilungen  ge- 
macht hat.  Es  gibt  zahlreiche  Zeremonien  dieser  Gattung.  Sie 
unterscheiden  sich  je  nach  dem  Zwecke  durch  Einzelheiten,  haben 
aber,  außer  der  Verwendung  eines  Bildes  oder  Phantoms,  manches 
gemeinsam.  Hierzu  gehört  der  Gebrauch  der  rat-mal-BUlten,  der 
von  liäucherwerk,  die  Errichtung  von  zwei  altarartigen  Gestellen. 
Das  eine  heißt  Mal-hulat-tatuva  „Blumen-  und  -Betel-Altar".  Hier 
werden,  wie  es  scheint,  die  bei  jedem  Zauber  nötigen  geheimnis- 
vollen Gegenstände  niedergelegt.  Der  andere  wird  Pidenna-tahwa 
„Darbringungs-Altar"  genannt.  Auf  ihm  liegen  die  aus  Reis, 
Fleisch,  Eiern  usw.  bestehenden  Spenden,  die  für  die  Dämonen 
bestimmt  sind,  welche  erscheinen,  um  den  Zauber  zu  stören  und 
den  Zaubernden  zu  schädigen.  Der  Platz,  auf  dem  ein  Hüniyam- 
Zauber  vollzogen  wird,  ist  in  der  Regel  ein  Grab. 

Bei  einem  Hflniyam,  durch  den  das  Opfer  dem  Wahnsinn 
verfallen  soll,  wird  das  Bild  auf  eine  Areka-Blüte  gelegt  und  beides 
dann  siebenfach  mit  der  siebenmal  geknoteten  Schnur  umwickelt. 
Das  Bild  ist  hierauf  an  einer  bestimmten  Stelle  des  Hauses  nieder- 
zulegen*). Eine  andere  Hüniyam-Zeremonie  gilt  einem  Ehepaar, 
dem  sie  Streitsucht,  Irrsinn  und  Tod  bringen  soll.  Hierbei  werden 
die  beiden  Bilder  auf  Stücke  Tierhaut  gezeichnet  und  die  Stücke 


')  W.  A.  de  Silva,  JRAS  C.  Br.  XXII,  Nr.  64,  p.  143. 

>)  H.  W.  Codrington,  ebenda  XXI,  Nr.  61,  p.  249. 

^  Demonology    and  Witchcraft  in  Ceylon,  ebenda  IV,  Nr.  13,   p.  68  ff. 

*)  A.  a.  O.  p.  63. 
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dann  mittels  eines  siebenmal  herumgeschlungenen  hanyä-nül,  über 
dem  49  mal  ein  bestimmter  Zauberspruch  gesprochen  worden,  zu- 
sammengebunden. Die  Hüniyani-Figur,  deren  Abbildung  Neil 
veröffentlicht  hat'),  ist  ebenfalls  mehrfach  mit  einer  Schnur  um- 
wickelt. 

Ebenso  kommt  die  verbindende  Kraft  des  kanyä-nül  beim 
Hüniyam  zur  Geltung.  Bei  einer  Angam-Zeremonie  —  es  ist  das 
eine  Abart  des  Hüniyam  —  wird  ausdrücklich  vorgeschrieben, 
den  Raum  so  mit  einem  kanyä-nül  zu  umgeben,  daß  dadurch  die 
beiden  tatma  und  die  Person  des  Zaubernden  eingeschlossen  sind*). 
Bei  einer  anderen  Zeremonie,  die  uns  ausführlich  beschrieben 
wird'),  ist  der  Pidmna-tatuva  siebenfach  mit  einer  weißen  Schnur, 
die  kanyä-nül  sein  muß,  zu  umwinden. 

Es  ließen  sich  die  Beispiele  leicht  weiter  vermehren.  Goo- 
neratne  (p.  60)  sagt  ausdrücklich,  daß  vier  Dinge  bei  keiner 
Zauberhandlung  fehlen:  die  magische  Schnur,  die  beiden  Altäre, 
Blumen,  sowie  ein  Feuertopf  mit  Räucherwerk.  Das  Mitgeteilte 
dürfte  aber  für  den  Nachweis  genügen,  daß  es  bei  der  bedeut- 
samen Rolle,  welche  die  magische  Schnur  bei  allen  Zauberriten 
und  beim  Hüniyam  im  besonderen  spielt,  gerechtfertigt  erscheint, 
wenn  dieser  als  „Schnurverfahren"  bezeichnet  wird. 

•)  A  hüniyam  Image,  JRAS  0.  Br.  VII,  part  2,  Nr.  24,  zu  p.  118. 

»)  JRAS  C.  Br.  IV,  Nr.  13,  p.  83. 

')  Monthly  Literary  Register,  New  Ser.  III,  p.  251  f. 


Indogermanische  Interjektionen. 

Von 
Wilhelm  Schulze  (Berlin). 

1.  Aus  Schuchardts  bekanntem  Buche  'Slavo-Deutsches  und 
Slavo-Italienisches'  71  habe  ich  vor  Jahren  gelernt,  daß  bei 
den  Deutschen  des  ungarischen  Berglandes  der  Hund  in  der  Kinder- 
sprache tschutsc/te  heißt.  Im  Slowakischen  wie  im  Cechischen  ent- 
spricht dem  das  gleichbedeutende  cuco  (mit  dem  zugehörigen 
Diminutivum  nicko,  Jungniann  1,  321),  im  Serbischen  cücal:,  cl;a 
(Vuk  844),  im  Russischen  (nach  Dal  4^  1264)  das  grammatisch 
ganz  ungeformte  und  undeklinierbare  mcü  (diminuiert  ciicJca).  Die 
baltischen  Sprachen  liefern  weitere  Parallelen  und  zugleich  die 
sichere  Erklärung.  Ich  setze  am  besten  den  ganzen  dafür  in  Be- 
tracht kommenden  Artikel  aus  Stenders  Lettischem  Lexikon  (1789) 
1, 329  her:  'tschuh,  tschuh,  so  ruft  man  einen  jungen  Hund  oder 
Welpe.  tschutschha,  ein  kleiner  Hund.  tschutschifisc/i  ist  ein 
Kinderwort  und  heißt  soviel  als  ein  junger  Hund'.  Aus  dem 
Litauischen  vergleiche  man  ni(nus  'sobaka;  pies'  Ju.skevic  1,  274 
und  cziucziü  'ein  Wort,  mit  dem  man  Hunde  ruft'  Kurschat  73 
(Nesselmann  166  schreibt  czü,  czü,  Miezinis  41  cu  cu  und 
cziu  cziu).  (ilenau  ebenso  ist  im  Spanischen  —  woran  mich  zu 
gelegener  Zeit  H.  Morf  erinnert  hat  —  chucho,  chucha  zugleich 
Benennung  des  Hundes  und  Zuruf  para  Ilamario,  espantarlo  ö 
ahnyentarlo,  contenerlo  cuando  ladra  (R.  J.  Dominguez  1^,  530)'). 

Auch  fürs  Deutsche  belegt  J.  Grimm,  DG.  3,  304  n.  Abdr. 
ähnliche  Formen  des  Zurufes  aus  alter  und  neuer  Zeit:  Reinh.  788 


')  Vgl.  ans  Vuk  serb  ciiki  'Rnf  zum  Hunde,  daß  er  fortgehe':  cüko 
'Hnnd'.  Treichel,  Altprenßische  Monatsschrift  29,191:  'Ruf-  und  Lock- 
name  des  Hundes  ist  auch  Schuck!  Schuck!  schuckchen!'  Tr.  denkt  an  Zu- 
sammenhang mit  poln.  suka  'Hündin'. 

tcEtscIlTiH  Kuhn.  13 
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zuo  den  hunden  er  do  sprach 

^zuzu'  und  gnnd  sie  schupfen: 

do  gerieten  si  in  rupfen. 
Landh.  57  'da  kamen  sie  (die  Hunde)  alle  auf  einmal  gelaufen; 
ich  sagte:  zschu!  zschu!  und  trieb  sie  alle  miteinander  in  den 
Garten'^).  Hinzufügen  kann  ich  aus  dem  S.  193  Anra.  zitierten 
Aufsatze  Treichels,  Provinzielle  Sprache  zu  und  von  Tieren  und 
ihre  Namen  192:  'seht!  schlich!  ist  der  Scheuehruf  des  Hundes. 
Uchüh!  ist  Anfeuerungsruf  beim  lautjagenden  Jagdhunde.  Ebenso 
tschüh  büti!'  Viel  bedeutsamer  aber  ist  es,  daß  wir  die  Spur  dieser 
Rufformen  bis  nach  Indien  verfolgen  können^).  Platt,  Dictionary 
of  Urdü,  Hindi  and  English  465:  chü;  chu  used  to  excite  a  dog 
on  to  bis  prey.  Molesworth,  Maräthi  and  English  ^  301:  chü 
the  sound  used  in  setting  on  a  dog;  chuchu  the  sound  uttered  in 
driving  off  a  dog,  opp.  to  yut/u;  yü  calling  a  dog  (677).j  Dieser  Gebrauch 
läßt  sich  glücklicherweise  schon  aus  dem  Prakrit  des  Jaina-Kanons 
belegen:  im  Ayärarngasuttarn  (ed.  Jacobi  1,8,3^)  wird  erzählt, 
wie  von  den  Leuten  im  Lande  Lädha  die  Hunde  auf  den  Heiligen 
gehetzt  wurden  unter  dem  Rufe  chucchü,  den  ich  nach  all  den 
hier  vereinigten  Nachweisen  kein  Bedenken  trage,  schon  für  die 
idg.  Urzeit  in  Anspruch  zu  nehmen').  Der  denkwürdige  Zufall, 
der  dies  wichtige  Prakritzeugnis  aufbewahrt  hat,  mahnt  uns  zu- 
gleich, diiß  hier  seit  dem  Erscheinen  der  Deutschen  Grammatik, 
die  an  Anregungen  und  Forderungen  für  die  sprachgeschichtliche 
Beobachtung  bis  heute  unerschöpflich  ist,  ein  von  der  indogerma- 
nischen Wortforschung  arg  vernachlässigtes  Gebiet  des  kundigen 
Bearbeiters  vergebens  harrt,  obwohl  es  genügend  ausgedehnter 
Umschau  lohnenden  Ertrag  verheißt. 

2.  Sl.  sisati  'saugen'    (r.  sosdth,    p.  ssac)    verhält   sich  zu  arm. 


')  Vgl.  das  von  Roethe  dem  4.  Bande  der  DG.  beigegebene  Qnellen- 
verzeichnis  XL:  'Das  Landhans,  ein  Lustspiel  in  einem  Aufzuge  nach  dem 
Englischen',  Leipzig  1770  (von  Karl  Christian  Heinrich  Rost,  geb.  zu  Dresden 
1742,  gest.  in  Leipzig  1798,  s.  Goedeke,  Grundriß  4  ^  255). 

')  In  neuind.  Wörtern  setze  ich  c,  wie  in  der  üblichen  Transcription 
des  Alt-  und  Mittelindischen,  für  den  Laut  S;  ch  für  die  zugehörige 
Aspirata  Sh. 

')  Fr.  Schulthess,  'Zurufe  an  Tiere  im  Arabischen'  (Kerl.  Ak.  Abh. 
1912)  hat  nichts  lautlich  Entsprechendes. 
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cceju  'sauge  ein,  auf  (aus  *cuc«n)*),  it.  ciocciare,  prov.  port.  ckuchar'), 
6.  cncati  {cuclati;  cucmati),  nsl.  aicati  (cnzaH)"),  iihd.  mundartl.  zuzeln*) 
(wohl  zu  uoterscheiden  von  den  anders  voitalisierten  Formen  mit 
»  und  e  bei  Bcrneker,  Slav.  Et.  Wb.  128f.)  genau  wie  die 
Variationen  des  gieichbedeutendeu  lit.  Verbums  mdpiu  und  nulpiu, 
die  in  Szyrwids  Wörterbuch  s.  sarkam  neben  einander  stehen") 
und  gewiß  mit  unserem  zulpen  {Zu/p  'Lutschbeutel')  identisch 
siüd*).  Uuss.  sosok  und  it.  cioccia  bedeuten  beide  Brustwarze. 
Dazu  stimmen  überraschend  die  Entsprechungen  des  engl,  nipple 
oder  breasts,  die  aus  den  neuind.  Volkssprachen  angeführt  werden: 
beng.  ciici  bind.  panj.  cün  zigeun.  cuei'').  Die  indischen  Lexiko- 
graphen führen  rtwida  mit  der  Bedeutung  'Brustwarze'  als  Sanskrit- 
und  Paliwort  auf;  ich  vermag  nicht  festzustellen,  auf  welchem 
Wege  das  neuind.  cuci  auch  in  Wilsons  Sanskritwörterbuch 
gelangt  ist:  aus  der  Literatur  scheint,  nach  den  modernen  Hilfs- 
mitteln zu  urteilen,  weder  das  eine  noch  das  andere  belegt 
zu  sein. 

Zur  Erläuterung  all  dieser  Formen  diene  eine  Notiz  aus  dem 
Voc.  degli  Accademici  della  Crusca  3*,  51:  cioccia  Voce  con  la 
quäle  bambini  chiamano  la  mammella  della  madre.  Ich  denke, 
auch  bind,  chocho  'nurse',  'bosom'  darf  man,  trotz  des  Hinzutritts 
der  Aspiration,  in  diesen  Zusammenhang  einbeziehen.    Vgl.  Fallon, 


')  Hiibschmann,  Ann.  Gr.  498. 

»)  Meyer-Lübke,  Rom.  Et.  Wb.  nr.  2t52. 

')  Vgl.  nal.  ciXzati  'schaukeln'  mit  gleichbedeutendem  serb.  ckcati,  worüber 
unten  noch  ein  Wort  zu  sagen  sein  wird. 

*)  Schmeller  2',  1168.  Sterzinger,  Böhm. -deutsches  Taschenwb.  58: 
dundati  'sangen,  zutschen'  (dafür  'zulpen'  22  s.  cumlati).  zutzel  'Sanglappen' 
Lexer,  Mhd.  Wb.  3,  1203  (schwerlich  richtig  von  Falk-Torp,  Norw.-dän. 
Wb.  8.  Taate,  Tud,  Teddel  beurteilt).  Mit  leichterem  Anlaut  tirol.  das  Suzele, 
tuzelen  K.  Schönherr,  Schuldbuch  (Leipzig,  Staackmann  1913)  63  (in  der 
Erzählung  'Fuhrmanus-Engele'j. 

')  Vgl.  Knrschat  s.  cziidpiu  und  giulpiü,  Lalis  s.  Siulpti  und  sulpti, 
Uieiinis  s.  cziulpti. 

•)  Trotz  Falk-Torp  s.  Tylde,  wo  die  lit.  Formen  ebensowenig  be- 
rücksichtigt werden  wie  im  neuen  Weigand  oder  bei  Kluge. 

')  Vgl.  dazu  noch  Biddulph,  Tribes  of  the  Hindoo  Koosh  Append.  50 
(Shina)  chüchi  und  Leitner,  Lauf^uages  and  Races  of  Dardistan  Part  I,  1 
(Shina,  Astori)  tslmtslu),  (Kalasha)  UhüUhii;  Append.  10  (Shina,  Ghilghiti) 
UhüUhe  (neben  mäme,  d.  i.  lat.  mamma). 

13* 
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New  Hicdastani-English  Dictionarj'  522  cuckämä  'to  cheep  (a  child 
or  animal),  to  kiss  anything  or  chuck  as  a  mark  of  respect'  mit 
558  chiwkämä  'to  cheep  a  dog'  (was  wieder  erläutert  wird  durch 
Platt  a.  a.  0.  427  cuckär  'a  sucking  sound  with  the  ups  by  which 
animals  are  called  or  coaxed').  Erst  mit  Hilfe  dieser  ind.  Parallelen 
verstehe  ich  den  Gebrauch  des  lit.  Verbums  ciülpti  oder  milpti 
(=r.  rmökath,  p.  smokac  'schraatzen'j,  wie  ihn  Juskevic  1,  276 
beschreibt:  das  ciidpti  m  lüpomis  (d.  h.  'mit  den  Lippen')  ist  ein 
Mittel,  Tiere  zu  locken  oder  zu  rufen.  Zugleich  liefert  der 
Artikel  in  den  r.  p.  Aequivalenten  des  lit.  ciülpti  (siilpH)  ein 
neues  Beispiel  der  Anlautsvariation. 

Es  handelt  sich  eben  überall  um  schallnachahmende,  den 
Interjektionen  verwandte  oder  unmittelbar  aus  ihnen  hervor- 
gewachsene Gebilde,  deren  lautliche  Behandlung  außerhalb  der 
eigentlich  gesetzmäßigen  Entwicklung  steht.  Für  das  Verhältnis 
von  ssiati  und  cucaii,  ciocciare  kann  ich  noch  eine  fast  genaue 
Parallele  aufzeigen:  lit.  hiuhiü  und  cziucziü,  Interjektionen  zum 
Einsingen  der  Kinder  in  den  Schlaf,  wie  Kurschat  sagt  (Leskien- 
Brugman,  Lit.  Volkslieder  und  Märchen  333),  lett.  fchujchindt 
'Susu  machen'  (beim  Einschläfern  der  Kinder),  tschulscidndt  'ein- 
schläfern', tschutschi't  'schlummern'  (~  lit.  czuczuti  Juskev.)  Bielen- 
stein,  Lett.  Gr.  194.  202  (zu  erläutern  aus  Stenders  Lett.  Lex. 
253.  330:  fchufchu  'ist  das  Susauinne  bei  der  Wiege',  UchuUchu 
hehrnin  'so  wiegt  man  die  Kinder  ein'  und  Vnk,  Serb.  \Vb.  844: 
cum  'Wort,  Kinder  einzuschläfern'). 

Das  von  dem  eben  erwähnten  serb.  cüeu  abgeleitete  Zeitwort 
cucati  bedeutet  'auf  dem  Knie  wiegen';  ihm  entspricht  im  Slov.  cäzati, 
mit  dem  gleichen  Wechsel,  den  wir  schon  oben  in  slov.  cucati, 
cüzati  'saugen'  beobachten  konnten.  Das  schlägt  die  Brücke 
hinüber  zu  skr.  cüsati  'saugt',  dessen  Verwandtschaft  mit  sl.  stsati 
und  cech.  cucati  schon  Jungmann  in  seinem  Böhmischen  Wörter- 
buch 1,  249  mit  Recht  behauptet  hat. 

Das  aus  Stenders  Lexikon  ausgehobene  'Susaninne'  zerlegt 
sich  in  susa-ninne.  Der  zweite  Bestandteil  erscheint  mancherorten 
in  Liedern,  mit  denen  die  Mütter  ihre  Kleinen  in  den  Schlaf 
singen.  Er  ist  auch  den  indischen  Ammen  nicht  fremd,  \Tie  ich 
einer  Mitteilung  Griersons,  ZDMG  50,23  entnehme:  Anglo-Indian 
mothers  soothe   their  chUdren  to  sleep  with  a  crooning  song  be- 
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ginning  'nitmy  Ixihba  nhmy,  which  is  only  their  mispronanciation 
of  the  ayah's  lullaby  ^nimü  l>dl>a  niimi',  'sleep  grandad,  sleep'*). 
Die  Italiener  nennen  das  Wiegenlied  niitna  naima,  wozu  die  gr.- 
iat.  Glossare  in  viviov  pojniK  2,  153^,,  und  vaviov,  ßQi(poii-  pupu»  lOSj^ 
eine  Art  Pendant  darbieten^).  Auf  spanisch  heißt  niho  das  Kind, 
niiM  der  Augapfel,  die  Pupille.  Ist  es  wirklich  blos  ein  täuschen- 
der Zufall,  wenn  im  Slnä  (nach  Leitner  Append.  9)  naimi  wieder 
den  Augapfel  bezeichnet? 


')  Mit  dem  neuind.  Appellativuin  nin  (ans  sind,  nidra)  'Schlaf  besteht 
nnr  eine  rein  zufällige  Lamähnlichkeit. 

»)  A'i»<(oc  Näyfwv  Kretschmer,  Einleit.  in  die  Geschichte  der  gr. 
Sprache  3-12fg.,  "Iwa  "Äfva  344  verglichen  mit  IG.  IX  2  nr.  1363  und  KZ 
43.  276. 


Ethnographische  Sagen  der  Chinesen. 

Von 

Berthold  Läufer  (Chicago). 

Ursprünglich  waren  die  Chinesen  ein  Baueruvolk  des  Binnen- 
landes, das  mit  dem  Meere  in  keinerlei  Verbindung  stand.  Erst 
in  allmählicher  Ausdehnung  ihrer  Macht  nach  Osten  und  Südost 
gewannen  sie  Fühlung  mit  den  Küstengebieten,  und  gegen  Ende 
des  dritten  vorchristlichen  Jahrhunderts  unter  den  Ts'in  regte  sich 
der  Drang,  unbekannte  Lande  im  östlichen  Ozean  zu  entdecken. 
Unter  den  Han  nahm  diese  seewärts  gerichtete  Expansion  eine 
ungeahnte  Entwicklung,  während  sich  gleichzeitig  Zentralasien  und 
Indien  den  Chinesen  zu  erschließen  begannen  und  ihr  reger 
Handelsgeist  sie  mit  den  Ländern  des  hellenistischen  Orients  in 
Verbindung  brachte.  China  nahm  damals  seinen  Platz  in  der 
Welt  ein  und  wuchs  sich  zu  einem  Weltreich  in  dem  Sinne  aus, 
daß  alles  zu  jener  Zeit  bekannte  Gute  bereitwillig  Aufnahme  fand 
und  fremde  Kulturelemente  die  einheimischen  Gedanken  be- 
fruchteten und  vertieften.  Zu  diesen  charakteristischen  Entlehnungen 
aus  dem  Westen  gehören  nicht  in  letzter  Reihe  die  sagenhaften 
Motive  der  Wnndervölker  und  der  sich  an  diese  anschließenden 
Wundermären.  Die  in  der  chinesischen  Literatur  über  diesen 
Gegenstand  handelnden  Quellen  haben  schon  vielfach  den  Scharf- 
sinn der  Sinologen  in  Anspruch  genommen,  ohne  daß  ein  allge- 
mein befriedigendes  oder  annehmbares  Ergebnis  erzielt  worden 
wäre.  Vor  allem  hat  G.  Schlegel  (Problemes  göographiques,  Les 
penples  ötrangers  chez  les  historiens  chinois,  Leiden  1892;  zuerst 
in  den  Bänden  III — VI  des  T'oung  Pao)  mit  einem  Aufwand 
großer  Gelehrsamkeit,  aber  mit  mangelnder  Kritik  sowohl  in  der 
Behandlung    der  Quellen    als   in   ihrer  Interpretation,    eine  Reihe 
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jener  Wundervölker  von  geoj^raphischen  und  etlinof^raphischen 
Gesichtspunkten  behandelt  und  systematisch  klassifiziert.  Von 
dem  Glauben  erfüllt,  daß  die  einschlägigen  chinesischen  Nach- 
richten aus  der  Anschauung  und  Beobachtung  wirklicher  Zustände 
hervorgegangen  seien,  versuchte  er  dieses  angebliche  Wirklich- 
keitsbild zu  rekonstruieren  und  ein  festes  geographisches  Schema 
zu  zeichnen,  in  dem  fast  alle  gegenwärtig  lebenden  Völker  des 
nordöstlichen  Asiens,  wie  die  Ainu,  Kamtschadalen,  Korjaken  und 
Tschnktechen,  den  alten  Chinesen  bekannt  gewesen  seien.  Über 
den  allgemeinen  Mißerfolg  dieses  Versuches  hat  wohl  niemals 
Meinungsverschiedenheit  geherrscht.  Einmal  können  die  meisten 
Texte,  auf  denen  sich  Schlegels  Anschauungen  gründen,  keine 
geschichtliche  Glaubwürdigkeit  beanspruchen,  sondern  gehören  der 
taoistischeu,  zu  einem  geringereu  Teile  der  buddhistischen  Wunder- 
literatur an.  Sodann  ist  es  uns  längst  bekannt,  daß  die  ethno- 
graphischen und  kulturhistorischen  Verhältnisse  im  nordöstlichen 
Stillen  Ozean  in  alter  Zeit  weit  von  denen  der  Gegenwart  ver- 
schieden waren,  so  daß  wir  die  heutigen  Zustände  nicht  in  alte 
Berichte  hiueinlesen  können.  Was  aber  das  Wichtigste  ist,  die 
Interpretation  dieser  Dinge  ist  ganz  anderswo  zu  suchen  als  in 
der  vergeblichen  Bemühung,  sie  mit  geographischen  und  ethno- 
graphischen Namen  gleichzusetzen.  Wer  die  chinesischen  Be- 
richte mit  einiger  Aufmerksamkeit  und  Kritik  liest  und  wer  mit 
dem  Bilde  der  Wundervölker  vertraut  ist,  wie  es  unter  indischem 
Einfluß  die  griechischen  Berichterstatter  über  Indien,  Skylax, 
Hekataios.  Ktesias  und  Megasthenes  den  Hellenen  vermittelt  haben, 
wird  bald  zu  der  Überzeugung  gelangen,  daß  hier  auffällige  Über- 
einstimmungen vorwalten,  die  sich  in  einer  Anzahl  von  Fällen 
auch  als  historische  Zusammenhänge  nachweisen  lassen.  Wie  die 
Kunde  der  indo-hellenischen  Wundervölker  durch  Vermittlung  des 
Alexauderromans  sowie  des  Plinius  und  seiner  Nachfolger  das 
gesamte  Abendland  durch  das  Mittelalter  bis  in  den  Beginn  der 
Neuzeit  mächtig  angezogen  und  die  Sagen  der  seefahrenden 
Araber  beeinflußt  hat,  so  hat  sie  auch  auf  die  Phantasie  der 
Chinesen  eingewirkt.  Die  folgenden  Ausführungen  wollen  nur 
als  ein  Programm  gelten;  sie  sind  der  Auszug  ans  einer  größeren, 
noch  unverüfl'eutlichten  Abhandlung,  in  welcher  das  Thema  auf 
breiter  Grundlage  dargestellt  ist. 
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Um  die  Abhängigkeit  ethnographischer  Sagen  der  Chinesen 
von  westlichen  Vorstellungen  zu  erweisen,  wird  es  am  besten 
sein,  von  fest  umschriebeneu  Tatsachen  auszugehen.  Als  ge- 
wichtigstes Beweisstück  bietet  sich  die  Sage  von  den  Pygmäen 
und  ihrer  Kämpfe  mit  den  Kranichen  dar  (Ilias  III  3;  Hekataios, 
fr.  266;  Herodot  II  32;  Ktesias  §  11,  p.  81b;  Aristoteles,  Hist. 
animalium  VIII 12  =  Aubert  und  Wimmer,  Aristoteles  Tierkunde, 
II,  p.  151;  Megasthenes  bei  Strabo  XV  1  §  57;  Plinius  VII  2 
§  26,  X  30  §  58;  vgl.  W.  Reese,  Die  griechischen  Nachrichten 
über  Indien  p.  101  f.;  0.  Keller,  Antike  Tierwelt  U,  p.  188).  Tu 
Yu  (735—812)  erzählt  in  seinem  zwischen  den  Jahren  766  uud 
801  verfaßten  T'ung  tien  (T'ai  p'ing  yU  lan,  Kap.  796,  p.  8)  die 
folgende  Version  dieser  Legende:  „Die  Zwerge  leben  im  Süden 
von  Ta  Ts'in  [der  hellenistische  Orient];  ihr  Wuchs  beträgt  nur 
drei  Fuß.  Während  sie  der  Bestellung  ihrer  Felder  nachgehen, 
fürchten  sie  von  den  Kranichen  verschlungen  zu  werden.  Jedes- 
mal, wenn  Ta  Ts'in  ihnen  in  ihrer  Bedrängnis  Beistand  leistet, 
vergelten  die  Zwerge  diesen  Dienst  durch  eine  Sendung  wertvoller 
Waren*)."  Tu  Yu  hatte  einen  Verwandten  namens  Tu  Huan,  der 
im  Jahre  751  von  den  Arabern  in  der  Schlacht  bei  Talas  ge- 
fangengenommen wurde,  dann  Zentralasien  und  arabisches  Gebiet 
bis  zum  Mittelmeer  durchwanderte  und  endlich  im  Jahre  762  auf 
dem  indischen  Seewege  nach  Kanton  in  China  zurückkehrte.  Dort 
schrieb  er  ein  Werk  über  seine  .Abenteuer,  das  leider  verloren 
gegangen  ist,  von  dem  aber  Fragmente  im  T'ung  tien  seines  Ver- 
wandten Tu  Yu  aufbewahrt  sind.  Da  wir  in  diesem  Buche 
arabische    Überlieferungen    finden,    die    mit    guten    Gründen    auf 


")  Hirth  (China  and  the  Eoman  Orient  p.  87;  202)  zitiert  diese  Sage 
nach  dem  Wen  hien  t'ung  k'ao  des  Ma  Tuan-lin  vom  Jahre  1319,  der 
jedoch  in  diesem  Falle  das  ältere  T'ung  tien  wörtlich  ausgeschrieben  hat. 
F.  W.  K.  Müller  (Z.  f.  Ethnologie  38,  1906,  p.  750)  bezieht  sich  aus- 
schließlich auf  die  japanische  Ausgabe  von  1713  der  chinesischen  Enzy- 
klopädie San  ts'ai  t'u  hui  vom  Jahre  1607,  ohne  selbst  Ma  Tuan-liu's  zu 
erwähnen.  Dieser  Passus  samt  der  schwachen  Illustration  war  übrigens 
lange  vorher  von  F.  de  M61y  (Le  »de  Monstris»  chinois,  Revue  archeol. 
1897,  p.  353)  veröffentlicht  worden.  Es  bedeutet  natürlich  wenig,  hellenische 
oder  andere  westliche  Stoffe  in  der  chinesischen  Literatur  nachzuweisen; 
die  Hauptsache  bleibt,  dieselben  auf  ihre  ältesten  Quellen  zurückzuführen  und 
zu  zeigen,  wann  und  auf  welchen  Wegen  sie  uach  China  eingedrungen  sind. 
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Kechnang  der  uufreiwilligen  Heise  des  Tu  Ilnan  gesetzt  werden 
(Chavannes,  T'oung  Pao  1904,  p.  486),  so  dUrfen  wir  wohl  auch 
die  Sage  von  den  Pygmäen  und  Kranichen  auf  dieselbe  Quelle 
zurückfuhren  und  annehmen,  daß  Tu  Huan  sie  von  den  Arabern 
gehört  hat.  Daß  die  griechische  Sage  den  letzteren  geläufig  war, 
ersehen  wir  aus  Qazwinis  Kosmographie  (J.  Ansbach  er,  Die  Ab- 
schnitte über  die  Geister  und  wunderbaren  Geschöpfe  ans  Qazwinis 
Kosmographie  p.  31)').  Nun  ist  es  aber  wahrscheinlich,  daß 
schon  vor  Tu  Yu  dieselbe  Sage  aus  anderer  Quelle  nach  China 
gewandert  ist:  denn  schon  in  den  im  Jahre  629  verfaliten  Annalen 
der  Liang  hören  wir  von  Zwergen  des  Landes  Ta  Ts'in  (Hirth, 
China  and  the  Roman  Orient  p.  4K),  und  im  Sehen  i  king  lesen 
wir  folgendes:  ..Im  (Jebiete  des  Westliehen  Meeres  (Si  hai,  das 
.Mittelmeer)  liegt  das  Land  der  Kraniche  {hao  kuo),  wo  Männer 
und  Frauen  nur  sieben  Zoll  hoch  sind  und  nach  dem  natürlichen 
Sittengesetz  leben.  Sie  halten  gern  Beratungen  ab  und  knien 
nieder  zum  Zeichen  des  Grußes^).    Sie  scheinen  zu  fliegen,  wenn 


')  QazwiDi  erzählt  noch  eine  andere  Version  der  Sage,  die  nach  ihm 
in  Damiri's  Lexikon  der  Tiere  zitiert  wird  (A.  S.  G.  .Jayakar,  Ad-Dauiirl's 
llayät  al-Havawän,  Vol.  II,  pt.  1,  p.  450).  Danach  wurde  ein  Mann  von 
den  Leuten  von  Rümiyah  (Rum)  bei  einer  Reise  im  Meere  von  Zanj  durch 
.Sturm  auf  eine  Insel  verschlagen  und  kam  zu  einer  Stadt,  deren  Einwohner 
etwa  eine  Elle  hoch  und  die  meisten  einäugig  waren.  Er  wurde  gefaßt  und 
vor  den  König  gebracht,  der  ihn  in  einen  Käfig  einsperren  ließ.  Eines  Tages 
sah  er  sie  Vorbereitungen  zu  einem  Kampfe  treffen  und  erkundigte  sich  uach 
der  Ursache.  „Wir  haben  einen  Feind,  der  gewöliulich  zu  dieser  Zeit  zu 
uns  kommt."  wurde  ihm  zur  Antwort  gegeben.  Bald  darauf  wurden  sie  von 
einer  Schar  Störche  augegriffen  I'ie  Einäugigen  anter  ihnen  hatten  ihr 
Auge  dadurch  verloren,  daß  diese  Vögel  es  ausgestochen  hatten.  Der  Mann 
von  Rüm  machte  einen  heftigen  Angriff'  auf  sie  mit  einem  Stock,  worauf  sie 
fortflogeu  und  verschwanden,  nud  wurde  darob  von  den  Zwergen  hoch  ge- 
ehrt. M.  Gaster  (Folk-Lore  26,  191ö,  p.  202)  hat  jüngst  eine  ganz  über- 
einstimmende (ieschichte  aus  dem  Eschkol  Kakofer  mitgeteilt,  einem  pole- 
mischen Werke,  das  ein  in  Konstantinopel  lebender  keraitischer  Schriftsteller, 
namens  Judah  Hadasi,  im  J.".hre  1148  verfaßte;  auch  hier  landet  ein  ge- 
waltiger Mann  von  Konstantinopel  im  Lande  der  Pygmäen  und  hilft  ihnen, 
ihre  geflügelten  Feinde  zu  vertreiben.  Gaster  hält  wohl  mit  Recht  diese 
Erzählung  für  den  Vorläufer  oder  gar  die  Quelle  von  Swifts  Gulliver  and 
the  Lilliputiaus. 

*;  .N'aeh  Ktesias  folgten  die  indischen  Pygmäen  indischen  Gesetzen  und 
waren  Biedermänner. 
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sie  gehen,  und  legen  an  einem  Tage  tausend  Meilen  (U)  zurück. 
Sie  sind  alle  gebildet  und  scheuen  davor  zurück,  einander  zu 
kränken.  Die  einzigen  Geschöpfe,  die  sie  fürchten,  sind  die 
Kraniche,  die  vom  Meere  her  kommen.  Diese  Kraniche,  die  mit 
einem  einzigen  Fluge  tausend  Meilen  machen,  können  sie  ver- 
schlingen; doch  die  Leute,  die  drei  Jahre  alt  sind,  erliegen  nicht 
ihrem  Angriff."  Das  Sehen  i  king  gehört  zu  den  schwer  datier- 
baren Werken.  Die  Verknüpfung  mit  dem  Namen  des  Tung-fang 
So  (zvreites  Jahrhundert  v.  Chr.)  ist  nichts  anderes  als  eine 
taoistische  Legende;  die  Annahme,  daß  das  Werk  im  vierten  oder 
fünften  Jahrhundert  n.  Chr.  entstanden  sei,  ist  wahrscheinlich,  und 
das  Alter  unseres  Textes  wird  durch  seine  Aufnahme  in  die  im 
Jahre  983  vollendete  Enzyklopädie  T'ai  p'ing  yü  lan  (Kap.  797, 
p.  9)  gewährleistet.  Im  dritten  Jahrhundert  berichtet  Yü  Huan 
in  seinem  Wei  lio  von  einem  Zwergenreich  im  Nordwesten  von 
Sogdiana  {E^ang-lii),  wo  Männer  und  Frauen  drei  Fuß  hoch  sind 
(Chavannes,  T'onngPao  1905,  p.  561).  im  T'ung  tien  des  Tu  Yu, 
der  diesen  Text  kopiert  hat  (T'ai  p'ing  yü  lan,  Kap.  796,  p.  7b), 
ist  der  Zusatz  enthalten,  daß  dieses  Land  kostbare  Edelsteine 
sowie  die  in  der  Nacht  leuchtenden  und  die  mondhellen  Perlen 
hervorbringe;  bei  dieser  Vorstellung  handelt  es  sich  um  eine  den 
Chinesen  aus  dem  hellenistischen  Orient  vermittelte  Tradition,  die 
Verfasser  in  seiner  Abhandlung  'The  Diamond,  a  Study  in  Chinese 
and  Hellenistic  Folk-lore'  eingehend  dargestellt  hat.  YU  Huan 
hat  überdies  den  Chinesen  das  Bild  der  antiken  Kentauren  oder 
vielmehr  Hippopoden  zugeführt:  „Greise  unter  den  Wu-sun  er- 
zählen, daß  sich  das  Land  der  Leute  mit  Pferdeschenkeln  bei  den 
nördlichen  Ting-ling  befinde;  ihre  Sprache  gleiche  dem  Ruf  wilder 
Gänse  und  Enten;  oberhalb  der  Knie  hätten  sie  einen  mensch- 
lichen Körper  und  Kopf;  unterhalb  der  Knie  hätten  sie  Haar- 
wuchs, Pferdeschenkel  und  Pferdehufe;  sie  stiegen  nicht  zu  Pferde, 
sondern  liefen  schneller  als  ein  Pferd;  sie  seien  tapfere  und  kühne 
Leute   im  Kampf')."     Wenn   sich   nun  diese  nur  aus  dem  Helle- 


')  In  Anbetracht  der  Tatsache,  daß  die  Pjgmäen,  Amazonen,  Hands- 
köpfe vmd  andere  Wundervölker  von  der  chinesischen  Sage  in  den  östlichen 
Ozean  versetzt  werden,  ist  es  intere--;ant,  ilaß  in  der  Enzyklopädie  San  ts'ai 
tu  hui  (1607),  die  einen  Katalog  der  Wundervölker  enthält,  auch  die  Ting- 
ling  bewohnenden  Pferdefüßler  im  Meere  angesiedelt  werden.    Man  sieht  an 
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nismns  za  erklärende  Vorstellung  im  Schau  hai  king  betindet, 
worauf  Chavannes  hinweist,  so  ist  es  ohne  weiteres  klar  (und  dies 
wird  durch  viele  andere  Texte  bestätigt),  daß  diese  merkwürdige 
Kosmographie  nicht  das  fabelhafte  Altertum  beanspruchen  kann, 
das  ihr  chinesische  Gelehrte  und  in  ihrem  Bann  befangene  euro- 
päische Sinologen  zuschreiben;  in  der  uns  vorliegenden  Text- 
gestait  ist  das  Huch  zur  llan-Zeit  redigiert  worden  und  hat,  was  die 
Wundervölker  betritTt,  starke  Einflüsse  vom  Hellenismus  erfahren. 
Wenn  die  Chinesen  und  Sinologen  au  dem  \' ersuch  gescheitert 
sind,  seinen  Inhalt  und  sein  Wesen  zu  deuten,  so  liegt  dies  daran, 
daß  ihnen  diese  Zusammenhänge  fremd  geblieben  sind:  nach 
meiner  Auffassung  ist  das  Schau  hai  king  nur  aus  dem  Helle- 
nismus zu  erklären  und  geradezu  als  hellenistisches  l^rodukt  auf- 
zufassen. In  demselben  Werke  begegnen  wir  auch  einer  An- 
deutung betreffs  eines  l'ygmäenlandes,  das  jenseits  des  östlichen 
Meeres  in  einer  großen  Einöde  projiziert  wird.  Schlegel  (T'oung 
Pao  IV,  1893.  p.  324)  bemerkt,  daß  die  chinesischen  Annalen 
diese  Zwerge  des  äußersten  Nordostens  nicht  erwähnen;  dies  ist 
indessen  ein  Irrtum,  denn  im  Nan  shi  (Kap.  79,  p.  3b),  das  die 
Geschichte  Chinas  vom  Jahre  420  bis  689  behandelt  und  das  in 
der  ersten  Hälfte  des  siebenten  Jahrhunderts  von  Li  Ven-schou 
verfaßt  worden  ist,  wird  im  Anschluß  an  einen  Bericht  über  Japan 
unter  dem  Namen  Chu-:u^)  ein  Land  der  Pygmäen  erwähnt,    die 

diesem  Beispiel,  wie  hier  die  Lej^endenbildung  nach  einer  Schablone  arbeitet 
und  Geographie  und  Ethnographie  fabriziert.  —  Nach  Solinus  gab  es  ein 
Volk  Hippopodes  im  Skythenlaude;  die  Hereford-Karte  gibt  eine  Abbildung 
mit  der  Bemerkung  „equinos  pedes  habent-'  und  verlegt  ihren  Wohnsitz  in 
die  Nähe  des  kaspischen  Meeres  (vgl.  L.  E.  Iselin,  Der  morgenländische 
Ursprung  der  Grallegende  p.   127). 

')  Eine  allgemeine  Bezeichnung  für  Zwerge  (Legge,  Chinese  Classics  V, 
p.  422;  424).  Nach  den  Bambusannalen  (d.  h.  auf  Bambustafeln  geschriebenen 
Annalen)  soll  ein  Häuptling  der  Zwerge  sich  bereits  dem  mythischen  Kaiser 
Yao  unterworfen  und  im  Wasser  untersinkende  Federn  als  Tribut  dargebracht 
haben  (Legge,  Chinese  Classics  III,  Prol.  p.  112).  Diese  Federn  sind  an 
sich  recht  verdächtig.  Die  Bambusannalen,  die  im  Jahre  299  v.  Chr.  in 
einem  Grabe  geborgen  und  im  Jahre  281  n.  Chr.  ans  Licht  gezogen  wurden, 
sind,  wie  Chavannes  (MSmoircs  historiques  de  Se-ma  Ts'ien  V,  p.  446 — 479) 
in  einer  ausführlichen  Studie  nachgewiesen  hat,  ein  authentisches  Werk, 
aber  wie  Chavannes  selbst  zugibt,  ist  die  Möglichkeit  späterer  l'uiarbeitungen 
nicht  ausgeschlossen.  Die  Pygmäen  als  Interpolation  aufzufassen,  liegt  um 
80  mehr  (irund  vor,  als  dasselbe  Werk  von  zwei  anderen  Wundervölkern  be- 
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vier  Faß  lang  sind.  Schlegel  hat  diese  Pygmäen  mit  den  Koro- 
pokguru  identifiziert,  die  in  den  Sagen  der  Ainu  eine  Rolle  spielen, 
und  aus  der  Kraft  seiner  Phantasie  eine  Pygmäenrasse  geschaffen, 
die  in  unterirdischen  Wohnungen  gelebt  und  die  Küsten  des 
Japanischen  Meeres  vom  Amur,  die  Inseln  des  Japanischen  und 
Gelben  Meeres  sovrie  die  Kurilen  bis  Kamtschatka  bewohnt  haben 
soll.  Diese  „Rasse"  hat  natürlich  nie  existiert,  wie  Verfasser 
bereits  (Zentralblatt  für  Anthropologie  1900,  p.  321  — 330)  gezeigt 
hat.  Der  vagen  Anweisung  der  Pygmäen  im  nordöstlichen  Meere 
kommt  ebensowenig  ein  geographischer  oder  ethnographischer 
Wert  zu  als  z.  B.  den  Pygmäen,  die  Odoric  von  Pordenone  an 
den  Yang-tse  verlegt  (Yule,  Cathay,  neue  Ausg.,  Vol.  II,  p.  207). 
Es  handelt  sieh  vielmehr  um  einen  Nachhall  hellenistischer  Sage, 
denn  nicht  nur  die  Pygmäen,  sondern  auch  die  Amazonen  und 
Hundemeuschen  sind  mit  jenen  von  den  Chinesen  in  den  nord- 
östlichen Ozean  versetzt  worden.  Der  Fall  der  Hundemenschen 
ist  besonders  schlagend. 

Sieht  man  von  einigen  zusammenhanglosen  Notizen  bei  Hesiod, 
Simmias  von  Rhodos  und  Aischylos  sowie  von  Herodots  (IV  191) 
etwas  vagen  nordafrikanischen  yivroxecpaloi  ab,  so  ist  Ktesias  in 
seinen  Indica  (§  20,  22 — 23)  der  erste,  dem  wir  eine  ausführ- 
liche Beschreibung  eines  indischen  Volksstammes  unter  dem  Namen 
der  Hundeköpfe  verdanken,  die  Klauen  wie  Hunde  haben,  aber 
länger  und  runder,  und  noch  größere  Zähne.  Männer  und  Frauen 
haben  einen  Schwanz  über  den  Hüften  wie  ein  Hund,  aber  größer 
und  dicker,  und  begatten  sich  nach  Art  der  Vierfüßler.  Sie  be- 
sitzen keine  Sprache,  sondern  bellen  wie  Hunde  und  verständigen 
sich  auf  diese  Weise.  Im  Verkehr  mit  den  übrigen  Indern  ver- 
stehen sie  diese  zwar,  sie  selbst  aber  können  nicht  sprechen, 
sondern    machen    sich    durch    Gebell    und    Gebärdensprache    ver- 


richtet, den  Menschen  luit  durchbohrter  Brust  und  den  Langbeinen  (Legge, 
p.  109),  von  denen  sonst  erst  zur  Han-Zeit  die  Rede  ist  (A.  Forke,  Lun- 
heng,  pt.  II,  p  2ti3  und  Chavanues,  La  sculi)tiire  ä  l'epoque  des  Han  p.  79). 
Der  Name  der  von  Forke  erwähnten  Tan-erh,  deren  Ohrlappen  bis  auf  die 
Schultern  herabhängen,  ist  gewiß  ein  Nachhall  der  'EtioToxoitat  des  Ktesias 
und  Megasthenes,  der  Karnaprävarana,  Karnika,  Lambakarna,  Mahäkarna  usw. 
der  Inder.  Im  San  ts'ai  t'n  hui  (1607)  erscheint  ein  Volk  der  Langohre, 
die  ihre  bis  auf  den  üürtel  herabhängenden  Ohren  auf  dem  Marsch  mit  den 
Händen  festhatten. 
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standlicli,  wii'  Taubstuiiimf;  im  N't-rkehr  niucl  sie  bieder.  Dann 
folgt  eine  kurze  Si'hiideruisg;  ihrer  Kultur,  die  sehr  wohl  einem 
Wirklichkeitsbilde  entspricht.  J.  Marquart  hat  in  seinem  hervor- 
rajjenden  Werke  „Die  Benin-Sammlung  des  Keichsmuseunis  fUr 
Völkerkunde  in  Leiden"  (p.  CC— CCXIX)  die  gesamte  antike 
Überlieferung  von  den  Hundenienschen  mit  gewohntem  historisch- 
kritischem  Scharfsinn  behandelt.  Mit  Hecht  weist  Marquart  auf 
den  Einfluß  des  Alcxanderromans  auf  die  Ausgestaltung  der  Sage 
hin,  besonders  was  das  Jlotiv  betrifit,  daß  nur  die  Knaben  Hunde- 
ineuschen,  die  Mädchen  dagegen  mulieres  pulcherrimae  magui 
sensus  werden').  Für  unseren  Zweck  ist  besonders  die  Stelle 
bei  Adam  von  Bremen  (Gesta  llammaburgensis  ecclesiae  pouti- 
ficura  4,  19)  von  Bedeutung,  der  über  das  Frauenland  (Terra 
Feminarum)  auf  der  östlichen  Seite  der  Ostsee  berichtet:  Cumque 
pervenerint  ad  partum,  si  quid  raasculini  generis  est,  fiunt  eyno- 
eephali,  si  quid  feminini,  speciosissimae  mulieres.  Ferner  weist 
Marquart  auf  ein  im  Jahre  555  geschriebenes  syrisches  Verzeichnis 
Süd-  und  nordkaukasischer  Völker  hin,  in  welchem  jenseits  der 
hunnischen  \'ölker  die  Pygmäen  und  Hundsmenschen  sowie  die 
Amazonen  aufgeführt  werden,  die  sich  mit  den  ungeschlachten 
Hrös  paaren.  Auf  die  Gedankenwelt  nnseres  Mittelalters  haben 
die  der  Antike  entlehnten  Wundervölker  einen  tiefen  Eindruck 
gemacht,  wozu  vor  allem  der  vor  dem  Jahre  1177  verfaßte  Brief 
des  Priesters  Johannes  an  den  byzantinischen  Kaiser  Emanuei 
(F.  Zarncke,  Der  Priester  Johannes  1,  p.  85 — 91)  beitrug,  in  dem 
sie  alle  nach  Indien  verlegt  werden;  hier  sind  pigmei  und  ceno- 
cephali  aneinander  gerückt.  So  konnte  sich  auch  Konrad  von 
Megenberg  (1309 — 1374)  diesem  Einfluß  seiner  Zeit  nicht  ent- 
ziehen und  nahm  mehr  seinen  Freunden  zu  Gefallen,  als  weil  er 
selbst  Geschmack  an  diesen  Fabeln  gefunden  hätte,  ein  Kapitel 
tiber  die  Wundermenschen  in  sein  anmutiges  Buch  der  Natur  auf 
(F.  Pfeiffer  in  seiner  Au.sgabe  p.  XXXIIl). 

Die  früheste  Nachricht  über  ein  Frauenreieh  im  nordöstlichen 
Ozean  findet  sich  in  den  Annalen  der  Späteren  Hau  (Hou  Hau 
schu,  Kap.   115,  p.  4b)    als  Anhang    eines  Berichts  über  das  öst- 


•)  Der  Kannibaliainuä  der  Hnndsköpfe,  wie  ihn  z.  B.  QazwiuJ  hat 
(J.  Anabacher  a.  a.  0.  p.  31),  ist  auch  auf  den  Alexanderroman  zurück- 
snfiihren  (A.  Ausfeld,  Der  griechische  Alexanderroman  p.  82). 
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liehe  Wo-isü,  eines  Stammes  au  der  OstkUste  Koreas:  „Man  erzählt 
ferner,  daß  sich  im  Meere  ein  Frauenland  befindet,  wo  es  nur 
Weiber,  aber  keine  Männer  gibt.  In  diesem  Lande  gibt  es  einen 
wunderbaren  Brunnen:  wenn  die  Frauen  in  diesen  hineinschauen, 
so  gebären  sie  alsbald  Kinder."  Es  ist  von  großem  Interesse, 
daß  Ma  Tuan-lin  in  seinem  Bericht  über  Ta  Ts'in  (Hirth,  China 
and  the  Roman  Orient  p.  84)  von  einem  Amazouenreich  im 
Westen  spricht  und  anfügt,  daß  die  Frauen  dort  unter  dem  Ein- 
fluß des  Wassers  Kinder  gebären.  Diese  Tradition  muß  also 
wohl,  wie  auch  Hirth  (p.  200)  folgerichtig  annimmt,  unmittelbar 
ans  Ta  Ts'in  geflossen  sein  und  in  China  bereits  zur  Han-Zeit 
bestanden  haben,  wie  der  analoge  Text  der  Han-Annalen  zeigt 
und  es  war  bereits  in  der  Han-Periode,  daß  unter  dem  Einfluß 
der  taoistischen  Wundermänner  die  hellenistischen  Wundervölker 
in  den  nordöstlichen  Ozean  festgelegt  wurden.  Zum  Teil,  wie 
wir  noch  sehen  werden,  setzten  diese  Bestrebungen  schon  unter 
der  vorausgehenden  Ts'in-Dynastie  im  dritten  Jahrhundert  v.  Chr. 
ein.  In  der  von  Klaproth  (Apercu  gönöral  des  trois  royaumes 
p.  149)  nach  der  chinesischen  Reichsgeographie  übersetzten  Be- 
schreibung Koreas  wird  jene  Sage  einem  Greise  von  Wo-tsii  in 
den  Mund  gelegt,  der  noch  hinzusetzt,  daß  diese  auf  einer  Insel 
im  Meere  der  Wo-tsU  lebenden  Frauen  nur  mit  einem  Gewände 
aus  Zeug  bekleidet  die  See  durchschwimmen,  daß  sie  in  ihren 
körperlichen  Eigenschaften  Chinesinnen  gleichen  und  daß  die 
Ärmel  ihrer  Kleider  drei  Klafter  lang  seien.  Im  Ling  wai  tai  ta 
des  Chou  K'U-fei  vom  Jahre  1178  wird  eine  Amazoneninsel  im 
Osten  von  Java  erwähnt,  wo  die  Frauen,  wenn  der  Südwind  weht, 
sich  entkleiden  und  vom  Winde  konzipieren,  aber  nur  Mädchen 
gebären  (Pelliot,  BEFEO  IV,  1904,  p.  302;  Hirth  und  Rockhill, 
Chau  Jn-kua  p.  151).  Brunnen-  und  Windmotiv-  vereinigt  er- 
scheinen im  San  ts'ai  t'u  hui.  Ebenso  erzählt  QazwInI  von  einer 
Fraueninsel  im  Chinesischen  Meere,  wo  die  Frauen  vom  Winde 
empfangen  und  nur  Mädchen  zur  Welt  bringen,  während  sie  nach 
anderen  vom  Genuß  einer  Baumfrucht  schwanger  werden  (G.  Fer- 
rand,  Textes  relatifs  ä  l'Extreme-Orient  p.  311).  Sodann  findet 
sich  diese  Form  der  Legende  bei  Japanern  und  Ainu  (B.  H.  Cham- 
berlain,  Language,  Mythology  etc.  of  Japan  viewed  in  the  Light 
of  Aino  Studies  p.  22;  B.  Pitsudski,  Materials  for  the  Study  of 


Etlmotjraphisclic  Satjen  iler  Chinesen  207 

thc  Ainu  Lan?u:i{re  and  Folklore  p.  91.  VeröfiFentlichnng  der 
Kais,  .\kadeniie  von  Krakau).  Ubri{reiis  hat  die  Sape  von  der 
Fraueninsel  nichts  mit  der  von  l'üsudski  mitgeteilten  Ainu-Legende 
Nr.  5  zu  tun,  wie  er  meint,  noch  ist  die  von  ihm  vorgetragene 
medizinisch-pathologische  Erkliirung  auf  letztere  anwendbar;  es 
handelt  sich  hier  vielmehr  um  eine  ainu-giljakische  P.ntlehnung 
eines  nordwestamerikanischeii  Mythus,  den  schon  F.  Hoas  (India- 
nische Sagen  von  der  Nord-Pazifischeu  Küste  Amerikas  p.  24,  66) 
behandelt  hat  und  der  unter  dem  Titel  vagina  dentata  den  Ameri- 
kanisten in  vielen  Varianten  bekannt  ist.  F.  de  M61y  (Revue 
arch^ol.  III,  1897,  p.  372)  hat  wohl  mit  Recht  bemerkt,  daß  die 
Vorstellung  von  der  Konzeption  durch  den  Wind  in  der  chine- 
sischen Tradition  auf  den  Einfluß  griechischer  Sage  zurückzuführen 
ist;  dasselbe  gilt  wohl  auch  von  dem  Brnnnenmotiv.  In  dem 
bereits  erwähnten  Nan  schi  (Kap.  79,  p.  4)  finden  wir  nun  die 
Ilundemenschen  unmittelbar  an  die  Amazonensage  angeschlossen, 
die  der  berüchtigte  Sramana  Huei  Sehen  wieder  in  Uralauf  setzte. 
Wie  bekannt,  soll  derselbe  im  Jahre  499  nach  China  zurück- 
gekehrt sein  und  einen  Bericht  über  das  fabelhafte  Land  Fu-sang 
erstattet  haben,  der  zu  der  sensationellen  Hypothese  einer  chine- 
sisch-buddhistischen Entdeckung  Amerikas  Veranlassung  gegeben 
hat  (s.  zuletzt  T'oung  Pao  1915,  p.  198).  Huei  Sehen  war  nichts 
anderes  als  ein  literarischer  Betrüger,  wie  sie  zu  jener  Zeit  in 
China  blühten,  der  längst  bestehende  Traditionen  zusammen- 
schweißte und  durch  nicht  einmal  sehr  geistreiche  Umformungen 
und  Umdeutungen  einen  ethnographischen  Roman  zusammenbraute, 
den  nur  mit  gleicher  Phantasie  begabte  Geister  für  bare  Münze 
hinnehmen  konnten.  Der  Text  des  Nan  schi  lautet  folgender- 
maßen: „Über  tausend  Meilen  (li)  östlich  von  Fu-sang  liegt  das 
Frauenreich.  Diese  Weiber  haben  regelmäßige  Körperforraen  und 
eine  weiße  Hautfarbe,  doch  ihr  ganzer  Körper  ist  mit  Haaren 
bewachsen,  und  ihre  Kopfhaare  sind  so  lang,  daß  sie  auf  die 
Erde  herabfallen.  Im  zweiten  oder  dritten  Monat  baden  sie  in 
einem  Flusse  und  werden  davon  schwanger;  im  sechsten  oder 
siebenten  Monat  gebären  sie  Kinder.  Diese  Weiber  haben  keine 
Brustwarzen,  sondern  Haare  hinten  am  Nacken;  die  weißen  Haare 
enthalten  eine  Flüssigkeit,  mit  der  sie  ihre  Kinder  sängen.  Hundert 
Tage    nach   der  Geburt  können  die  Kinder  gehen,  so  daß  sie  im 
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dritten  oder  vierten  Jahre  erwachsen  sein  dürften.  Beim  Anblick 
von  Männern  ergreifen  sie  entsetzt  die  Flacht,  denn  sie  verab- 
scheuen jeden  männlichen  Verkehr.  Wie  wilde  Tiere  leben  sie 
von  salzhaltigen  Pflanzen  (Genus  Salsola),  deren  Blätter  denen 
der  Pflanze  sie  hao  (Seseli  libanotis;  G.  A.  Stuart,  Chinese  Materia 
Medica  p.  405)  gleichen,  die  angenehm  duften,  aber  salzig  von 
Geschmack  sind.  Im  sechsten  Jahre  der  Periode  T'ien-kien  (507 
n.  Chr.)  der  Liang-Dynastie  war  ein  Mann  von  Tsin-ngan  (in 
Ts'üan-chon,  Provinz  Fu-kien),  der  das  Meer  durchfuhr  und  von 
einem  Sturm  auf  eine  Insel  verschlagen  wurde.  Als  er  seinen 
Fuß  aus  Land  setzte,  traf  er  auf  die  Bewohner,  unter  denen 
Frauen  und  Männer  sich  scharf  unterschieden:  nur  die  Frauen 
glichen  denen  von  China,  redeten  aber  eine  unverständliche  Sprache. 
Die  Männer  besaßen  einen  menschlichen  Körper,  dagegen  den 
Kopf  eines  Hundes,  und  ihre  Stimme  tönte  wie  Hundegebell. 
Kleine  Bohnen  bildeten  ihre  Nahrung,  und  ihre  Kleidung  schien 
aus  Zeug  gemacht  zu  sein.  Aus  gestampfter  Erde  waren  die 
Wände  ihrer  Wohnungen  verfertigt,  die  in  Kreisform  erbaut  waren 
mit  höhlenartigem  Eingang."  Hier  haben  wir  also  dieselbe  klare 
Scheidung  zwischen  menschlich  geformten  F'rauen  und  hunde- 
köpfigen  Männern  innerhalb  einer  sozialen  Gemeinschaft  wie  bei 
Adam  von  Bremen.  Diese  auffallende  Übereinstimmung  kann 
nicht  auf  Rechnung  eines  blinden  Ungefährs  gesetzt,  sondern  sie 
kann  nur  so  erklärt  werden,  daß  der  europäische  und  chinesische 
Chronist  aus  einer  gemeinsamen  Quelle  geschöpft  haben,  und  dies 
wird  eine  aus  dem  Alexanderronuiu  geflossene  oder  damit  in  Ver- 
bindung stehende  hellenistisch-orientalische  Quelle  gewesen  sein. 
In  dieser  Form  ist  die  Sage  den  Chinesen  bis  ins  dreizehnte 
Jahrhundert  lebendig  geblieben,  denn  der  armenische  König 
Haithon  erzählt,  daß  es  jenseits  von  Khatai  ein  Land  gebe,  wo 
die  Frauen  menschliche  Form  haben  und  mit  Vernunft  begabt 
sind,  wo  dagegen  die  Männer  die  Gestalt  von  Hunden  haben, 
vernunftlos,  groß  und  behaart  sind.  Diese  Hunde  erlauben 
niemandem,  ihr  Gebiet  zu  betreten;  sie  liegen  der  Jagd  ob  und 
nähren  sich  wie  die  Frauen  von  dem  erbeuteten  Wilde  (vgl. 
Ktesias).  Die  Knaben,  die  aus  der  Verbindung  dieser  Hunde  mit 
den  Frauen  entstehen,  gleichen  Hunden,  die  Mädchen  aber  Frauen '); 

')  Vgl.  Klaproth,  Äper9u  des  entreprisea  des  Mongols  en  Georgie  et 
en  Armenie  (Nonveau  J.  A.,  Vol.  XII,  1833,  p.  287,  wo  Klaproth  auf  die- 
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Dali  (las  N'oik  ilcr  Hundskiipfe  auch  der  laniaLschen  (ieschicht- 
st'hreibuiiir  ln'kaimt  ist,  ersehen  wir  aus  Huths  Geschichte  des 
Buddhismus  in  der  Mongolei  (11,  p.  ;i3).  Hier  werden  sie  mit  den 
Amazonen  Tsu^'-te  und  den  Wundermenschen  mit  einem  Auge  auf 
der  Brust  aufgezählt.  Die  letzteren  stammen  gleichfalls  aus  dem 
Alexanderronian:  „Neu  da  kamen  wir  an  einen  Ort,  wo  Menschen 
ohne  Kopf  waren.  Sie  hatten  Augen  und  Mund  auf  der  Brust 
und  sprachen  nach  Menschenart,  waren  zottig,  in  Felle  gekleidet, 
Fischesser"  {\.  Ausfeld,  Der  griechische  Alexanderroman  p.  83). 
Im  dritten  Jahrhundert  v.  Chr.,  unter  der  Regierung  des 
Kaisers  Ts'in  Schi,  lesen  wir  zum  ersten  Male  iu  den  chinesischen 
Anualen  von  Drei  Inseln  der  Seligen,  P'eug-lai,  Fang-chang  und 
Ying-chon,  im  östlichen  Ozean  als  dem  Aufenthalt  der  Unsterb- 
lichen, wo  Vierfüßler  und  Vögel  weiß.  Paläste  und  Tore  aus  Gold 
und  Silber  sein  und  vor  allem  ein  Kraut  wachsen  sollte,  diis  den 
Tod  verhindert  und  ewiges  Leben  verleiht.  Unter  den  Han- 
Kaisern,  besonders  unter  Wu  (140 — 85  v.  Chr.),  al8  die  Alchemisteu 
am  Kaiserhofe  großen  Einfluß  erlangten,  nahm  der  Glaube  an 
die  Wirklichkeit  dieser  Inseln  festere  Formen  an  und  rang  sich 
zu  einer  kunstvollen  Darstellung  in  der  den  Toten  gewidmeten 
Keramik  durch  (I.,au{er,  Chinese  Pottery  p.  191  ft'.).  In  der  legenden- 
haften taoistisehen  Literatur  werden  die  Wunder  dieser  Inseln  in 
breiter  Weitschweifigkeit  verherrlicht.  Schlegel  hat  auch  diese 
sagenhaften  Inseln  unter  dem  Titel  'Les  trois  iles  enchant6es' 
(T'oung  Pao,  VI,  189.5,  p.  1  —  64)  vom  geographischen  Standpunkt 
beleuchtet  und  alles  Wunderbare  nach  rationalistischer  Methode 
fein  säuberlich  gedeutet;  unter  andern  Wundern  wird  uns  hier 
der  Narwal,  der  nur  in  den  hohen  arktischen  Meeren  lebt,  als 
ein  den  Chinesen  wohl  bekanntes  Geschöpf  aufgetischt  (p.  23  f.). 
Man  braucht  aber  nur  E.  Roh  des  geistreiche  Darstellung  der 
hellenischen  Vorstellungen  von  den  Inseln  der  Seligen  (D«r 
griechische  Roman  3,  p.  213  ff.)   zu  lesen,   besonders  die  „Heilige 

selbe  Sage  bei  Plauo  Carpini  hinweist  und  den  rezenten  Text  des  San  ts'ai 
t'n  hui  über  das  Land  der  Huude  übersetzt)  und  E.  Dulaurier,  Les  Mongols 
d'aprfis  les  historieus  arnieuieus  (J.  A.  1858,  p.  472).  In  seinen  kurzen 
Notizen  zu  Marco  Polos  huudeköpfiijen  Andamanem  verwechselt  Yule  (Marco 
Polo  II,  p.  312)  zwei  ganz  verschiedene  Dinge,  hundeköpfige  Menschen  und 
Stammessagen  von  einem  Hundevorfahren.  Vgl.  auch  Rockhill,  Journey  of 
Rubruk  p.  36. 

FsitBohlift  Kuhn.  14 
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Urkunde"  des  Euberaerus,  in  dessen  Gruppe  glücklicher  Inseln 
sich  drei  besonders  auszeichneten,  um  zu  der  Überzeugung  zu 
gelangen,  daß  der  chinesische  Gedankenkreis  nichts  anderes  als 
ein  Reflex  griechischer  Ideen  ist,  die  durch  den  hellenistischen 
Orient  und  Zentralasien  vermittelt  wurden.  Dem  hellenischen 
Vorbild  getreu  haben  die  Chinesen  die  Wunderinseln  und  Wunder- 
völker in  den  östlichen  Ozean  gelegt,  nur  daß  naturgemäß  für 
sie,  was  den  Hellenen  der  Indische  Ozean  war,  der  Stille  Ozean 
werden  mußte.  Diese  geographische  Verschiebung  aber,  die  gleich- 
zeitig mit  der  Ausdehnung  chinesischer  Macht  im  Pazifischen 
Meere  in  Verbindung  steht,  darf  uns  nicht  verhindern  an  der  Er- 
kenntnis der  wirklichen  historischen  Zasaiunienhänge,  die  den 
Hellenismus  mit  dem  Chinesentum  verknüpfen.  Die  reale  Grund- 
lage für  diese  Untersuchungen  liefern  uns  die  auf  das  Land  Ta 
Ts'in,  den  hellenistischen  Orient,  bezüglichen  Texte  der  chine- 
sischen. Annalen:  sie  zeigen  uns  vor  allem,  daß  mit  den  Handels- 
artikeln des  vorderen  Orients  und  Indiens  auch  hellenistisch- 
orientalische Sage  nach  China  eindrang  und  daß  insbesondere  die 
Kenntnis  der  Edelsteine  und  ihrer  Eigenschaften  von  dort  ein- 
geführtes Gut  ist.  Die  chinesische  Mineralogie  (von  einer  solchen 
kann  nur  in  beschränktem  Maße  die  Rede  sein),  Alchemie,  Astro- 
nomie und  Astrologie  (wie  insbesondere  F.  Boll  gezeigt  hat) 
wurzeln  im  Hellenismus;  ebenso  aber  zahlreiche  Fabeln,  Wunder- 
geschichten und  religiöse  Vorstellungen,  wie  Verfasser  in  einer 
Reihe  von  Einzelstudien  zu  zeigen  hofft.  Die  gesamte  frühe 
taoistische  Literatur  mit  ihren  Mirakeln,  Zaubern,  Naturwundern, 
seltsamen  Menschen  und  Monstern  ist  stark  vom  Hellenismus 
angehaucht:  nicht  nur  äußerlich,  sondern  auch  innerlich  ist  sie 
der  alexandrinischen  Literatur  der  Wunderbücher,  den  &c(iticiaia, 
^TUQudo'^a  und  idioffn'i  eng  verwandt  (F.  Susemihl,  Geschichte 
der  griechischen  Literatur  in  der  Alexandrinerzeit  I,  p.  463  S.). 
Auf  dem  Gebiete  der  Mechanik  und  technischen  Erfindungen  läßt 
sich  ein  gleiches  Maß  hellenistischer  Einflüsse  nachweisen:  die 
Glasur  der  Tongefäße,  die  allmählich  zur  Herstellung  des  Porzellans 
führte  und  die  dafür  notwendige  Vorbedingung  schuf,  ist  aus  dem 
vorderen  Orient  nach  China  gelangt,  ebenso  das  Glas.  Die 
Mechanik  und  Ingenieurkunst  der  Han-Zeit  steht  völlig  im  Bann 
der  großen  Meister  von  Alexandria. 


Ou  two  cases  of  niotrical  shortenin^-  of  a 

fused  loDg  svUable,  l\ig--VtHla  8. 18. 13  aud 

6.  2.  7. 

Maurice  Bloonifield  (Haltimore). 

In  JAOS  XXVII.  p.  72 ff.,  I  proposed  to  read  iu  KV.  8.  18.  13 

ri7-mst(it/t(r  for   m-isista  yür  of  the  traditional  tcxt,  aud,  further,  to 

consider   riiisisliujur   as   changed   in    deference  to  metre  (cadence 

•— — ^— )  from  lirimtäyur.    The  stanza  reads  with  our  emendation, 

y6  nah  käs  cid  ririksati  raksastvena  iiturtr/tdi, 

sudih  sei  h'äi  rinfixtayur  jänaJi, 

'The  mortui  who  with  demonic  practices  desires  to  härm  us: 
may  that  person  by  his  own  doiiig^s  iujure  his  iife!'  Professor 
Oldenburg  in  his  excellent  Rgveda  Noten  to  the  passage  is 
not  at  all  conviuced  by  this  treatment  of  the  text.  Becanse  the 
stem  dvayü  occurs  in  the  two  foUovving  stanzas,  he  would  follow 
the  Pet.  Lex  in  changing  yür  in  8.  18.  13°  to  dvayiir,  thus  ob- 
taining,  ."vdih  sd  evui  \  ririmta  dvayür  jdnah^  'May  the  treacherous 
man  come  to  härm  by  his  own  practices!' 

First,  as  to  the  accent  of  yür  in  the  text  of  the  redactors. 
This  proves  nothiug,  becanse  the  redactors  were  bound  to  furnish 
this  (to  them)  monosyllable  with  au  accent,  whether  they  associated 
any  meaning  with  it,  or  not.  Kather  we  may  ask,  why  should 
they  have  cut  off  the  first  syllable  of  the  to  theni  familiär  word 
dvayü,  which  they  had  under  their  very  eyes  in  the  next  two 
stanzas?  The  crucial  point,  however,  is  this:  lirifuta  is  causative, 
'do  härm';  not  neuter,  'take  härm'.  It  requires  an  accusative  as 
in  6.  51.   7:    svaydm  ripüs  tanvam  rlrifista,   'May  the    rascal  injure 

14* 
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bis  own  person!'  Oldenberg  seems  to  recognize  this  obstacle  to 
the  older  explanation,  but  the  way  in  which  he  obviates  it  seems 
to  mc  rather  strained.  I  cite  bis  words:  „(Es)  ist  nacb  hin- 
reichenden Analogien  doch  Zusanmienfallen  der  Bedeutungen  ,3ich 
beschädigen-  und  , etwas  (dem  eigenen  Ich  Gehöriges)  beschädigen' 
in  demselben  Medium  nicht  zu  beanstanden."  Bot  the  piain  fact 
is  that  the  reduplicated  stem  rfris-  is  causative  and  transitive 
without  exception  in  the  Vedic  language,  and  that  rh-ifista  in  the 
sense  of  'take  barm',  is  contrary  to  Vedic  usage,  no  matter  how 
justifiable  by  autecedeut  logic. 

Neitber  Oldenberg  nor  myself  had  noted  that  the  combi- 
uations  rlris-  nyuh.  and  riris-  tanväin  occnr  elsewhere.  Thus  R\'. 
1.  89.  9,  md  no  madhyd  nrisaldyur  gdntoh,  'do  n"*  injure  our  life 
in  the  middle  of  its  course!'  KV.  1.  114.  8,  md  nas  toke  tdnaye 
md  na  uydu  .  .  .  rhisah,  'do  not  injure  ns  in  child,  posterity,  or 
living  thiiigl'  RV.  1.  114.  7,  md  nah  priyds  tanvb  rudra  nrUali, 
'do  not,  0  Rudra,  injure  our  dear  (own)  bodies!'  AV.  11.  2.  29, 
gvdm  tanväm  nidra  md  rlriso  nah,  'do  not,  o  Rudra,  injure  ns  in 
our  own  body!'  Cf.  also  RV.  10.  18.  1,  um  mih  prajdm  nriso 
mötä  vlrdn,  'do  not  injure  our  offspring,  nor  yet  our  heroes  (sons)!' 
And  1  would  repeat  that  the  suggestive  parallel  RV.  8.  97.  3 
also  contaius  a  causative:  n'dih  sd  ccair  nivmurat  pösiam  rayim, 
'may  he  (the  impious  man,  ddevayuh)  by  bis  own  doings  destroy 
the  thrift  of  bis  wealth!' 

The  siügularity  of  the  metrical  shortening  of  the  fused  vowel 
in  8.  18.  13  is  refiected  in  the  perplexity  of  the  redactors.  It 
is,  indeed,  so  singular  that  they  do  not  know  what  to  do  with 
it;  hence  the  obvious  need  of  mending  the  text.  I  cannot  see 
that  the  metrical  practice  at  the  bottom  of  our  explanation  is 
more  violent  than  that  which  underlies  the  formation  fäsama, 
rhythraic  iamblc  dipody  for  rci-mma,  'he  for  whom  the  säman  is 
raade  upon  the  yk'^),  or,  even  more  nbviously,  vlräsdt^)  for  vlrasdt 
'conquering  men'.  Cf.  also  Oldenberg's  note  ou  supräyand,  RV. 
Noten  to  2.  3.  5,  and,  perhaps,  coutrast  AV.  12.  1.  47'',  ye  te 
pdnthäno    bahdvo   jandyanäh    (metrical    for  jana-yänäh)    with    TS. 


')  See  the  anthor,  JAOS  XXI,  p.  50;  WZKM  XVII,  p.  150. 
')  On  the  Short  i  of  viräsat  see  my  remarks,  IF  XXV,  p.  194. 
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2.  3.  14.  4",  yi  te  'n/ainaii  hahiivo  devuiidnäli  pdniliäiiuh.  Professor 
Bolliug  draw8  niy  atteDtion  to  Süntikalpa  24.  l**:  bdhähhayä- 
parüjitäu  (sc.  (janüu),  'likewise  the  granas  walied  aUunja  aud  «;><(- 
mjiUi.  He  reraarks:  'Weber  niarked  the  quautity  (ä),  so  that  it 
cannot  be  a  mistake  iu  trauscription.  1  was  about  to  emend  ä 
to  ä,  when  I  saw  that  the  long  vowel  would  give  a  pure  iainbic 
päda.  The  case  seeins  the  inore  remarkable  as  the  position  is 
apparently  uot  so  critical.' 

There  is  really  no  differenee  between  such  phenomena  and 
the  appearance  of  metrical  or  rhythraic  lengtheuings  or  shortenings 
throughout  Hindu  traditiou.  E.  g.  RV.  Khila  5.  87.  17  c  prajanäm 
bhavasi  mata;  Suttanipäta  1.  2.  1.  atha  ce  patthayam.  (for  "«*)  pavassa 
deva,  'therefore,  if  thou  desirest,  rain  thou,  0  God  (Sky)!'  Ibid. 
1.  4.  5.  sä  hoti  (tinafapphalä  (for  lanataphalä),  'this  (ploughing) 
bears  the  fruit  of  immortality'.  Ibid.  1.  10.  3  l-atham  mt  tarati 
ogham  kat/uun  tarati  arnavam,  'how,  pray,  does  one  cross  the  flood 
(of  existeuce),  how  cross  the  etream?'  Snssondi  Jätaka  (Fausböll, 
Vol.  111,  p.  190),  umkeiia  uddhari  (for  uddhari)  bhaddä  inäiä 
pttttam  va  orasam,  'she  kindly  held  me  on  her  hip  as  a  mother 
her  child'.  For  nuraerous  rhythmic  changes  of  quantity  see  Leu- 
mann,  Gurupüjäkäumudi,  p.  13  fl'.;  the  author,  JAOS  XXI,  p.  50ff.; 
WZKM  XVII,  p.  ir)6;  IF  XXV,  p.  194;  Pischel,  KZ  XXIII,  p.  425. 

I  think  we  have  another,  scarcely  less  certain  case  of  metri- 
cal shortening  of  a  coalesced  long  vowel  iu  RV.  6.  2.  7: 

ädhä  hi  vik-w  idyö  \n  priyd  no  dtithih. 
ranvdh  punoa  jüryah  sünür  nä  trayaydyyah. 

Here  juryah,  li:r.  key.,  disturbs  the  sense  and  the  natural 
Order  of  words  in  the  second  distich.  Oldenberg,  ZDMG  LV, 
p.  279  remarks  cleverly:  „Im  zweiten  Hemistich  scheint  mir  eine 
gewisse  Verwirrtheit  des  Ausdrucks  vorzuliegen,  ranvdh  wird  sich 
schwerlich  auf  den  Greis,  wohl  aber  aaf  den  Sohn  beziehen."  He 
then  cites  1.  69.  5:  putro  na  jätd  raiivd  duroiu',  which  makes  it 
likely  that  ranvdh  goes  with  mnür  in  6.  2.  7  c.  Further,  in  1.  127.  5, 
Agni  is  referred  to  as  getting  stout  protection  like  a  son,  mlü 
idrma  nä  sfituive,  showing  that  ranvdh  puriva  .  .  .  sünür  nd  tra- 
yaydyyah is  a  nnit.  juryah  is  thus  left  in  midair,  and  we  may  ask 
whence    the    paradox    'Agni,  old  man',  when  we  know  that  Agni 
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is  very  freqnently  just  the  opposite,  ajdrah,  or  ajurydh  (cf.  djasra, 
frequent  epithet  of  Agni);  see,  e.  g.,  10.  88.  13. 

Päda  6.  2.  7'',  is  to  be  read  inetrically,  ranvdh  purtvajüriydh. 
But  it  consists  of  the  separate  words,  ranvdh  pure  iva  ajuridh, 
fused  into  ranvdh  punväjuridh,  which  required  for  cadence's  sake 
the  now  established  metathesis  of  quantity  in  the  third  aud  fourth 
syllables  from  the  end,  yielding  ranvdh  jmnvajüridh.  This  the 
tradition,  inclnding  the  Pada-kära  did  not  understand,  and  were 
not  in  the  position  to  treat  otherwise  than  by  abstracting  the 
apparent  word  juryah  —  wrong  in  the  abscence  of  the  negative 
prefix;  changed  metri  eaussa  in  the  quantity  of  its  root-voweli 
changed  as  to  accent  which  seemed  natural  to  the  form  of 
the  word;  and,  finally,  a  arr.  ksy.  devoid  of  sense.  Trauslate 
the  second  distich  '(Agni)  lovely,  as  if  in  a  Castle  imperishable, 
like  a  son  sure  to  be  protected'. 


A  Sasauiau  Seal  with  a  Pahlavi  Inscription. 

A.  V.  Williams  Jackson  (Columbiii  University,  New  York.  City). 

It  is  :i  pleasure  to  coniniunicate  something  in  the  volurae  to 
be  published  in  honor  of  Professor  Kuhn's  seventieth  birthday;  and 
bis  broad  iuterest  in  Iranian  as  weil  as  Indian  studies  allows 
me  to  cboose  u  brief  topic  from  the  Middle  Persian  domaiii  — 
a  note  regarding:  a  Sasanian  gern  employed  as  a  seal  and  adorned 
by  an  inscription  in  Pahlavi. 

The  gern  is  said  to  have  been  found  among  some  ruins  in 
ancient  Babylonia  aud  is  uow  the  property  of  Dr.  George  F.  Kunz, 
of  the  noted  firm  of  Titfany  aud  Company,  New  York  City. 
Dr.  Kunz's  published  works  on  pearls,  ivory,  and  precious  stones 
are  well  known  to  students  of  art  in  the  jeweler's  line.  It  was 
dae  to  him  that  the  gern  under  consideration  came  to  niy  attention. 


As  the  reproduction  here  given  will  show,  the  seal  is  of 
the  oval  form  familiär  in  Sasanian  gems  of  the  kind  and  is 
pierced  by  a  string-hole  for  the  convenience  of  its  original  owner 
in  carrying  it  for  signature  pnrposes.  The  material  of  which  it 
is    made    is  a  beautiful  transparent  aquamarine,  and  it  measures, 
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in  length,  breadth,  and  depth,  2.0X1.8X1.7  cm.  The  seal  is 
handsomely  carved  with  the  figure  of  a  zehn,  or  humped  bnll,  as 
is  common  in  the  case  of  such  gems,  and  this  device  is  surroanded 
by  a  clearly  incised  inscription  as  the  reprodnction  proves. 

Althongh  I  have  never  specialized  in  the  subject  of  Pahlavi 
gems  and  seals,  I  have  been  able  to  decipher  the  legend  upon 
it,  with  the  exception  of  the  first  word,  which  remains  to  me 
doubtfal.  I  leave  the  reading  of  that  one  word,  which  I  have 
rendered  with  a  query  (?),  for  scholars  better  qualified  than  myself 
to  determine. 

It  is  clear  that  the  last  four  words  are  to  be  read  as  Äösß 
Apastän  'al  Yazdan,  'Justice,  Help  of  God'.  This  same  super- 
scription  is  found  on  similar  Pahlavi  seals  (cf.  Hörn  and  Stein- 
dorf f,  Sasanidische  Siegelsteine,  Berlin  1891,  p.  37 f.,  No.  1036). 
The  first  word,  as  already  stated,  remains  to  me  uncertain,  though 
the  internal  letters  of  it  are  surely  -in  i-.  On  the  whole  I  am 
inclined  to  read  it  as  dainih,  an  abstract  from  the  Pahlavi  adjective 
dam,  'right'  (cf.  West  and  Hang,  Glossary  and  Index  of  the 
Pahlavi  Book  of  Arda  Viraf,  Bombay  and  London  1874,  p.  267). 

If  this  be  correct  the  Pahlavi  legend  on  the  seal  would  be 
interpreted  as  Dasnih  (?)  Rästl  Apastän  'al  Yazdän  —  'Kight, 
Justice,  Help  of  God'. 


über  den  Hiidhailitendiwan  der  Chedivial- 
bibliothek  in  Kairo. 

Von 
.1.  Hell  (Erlangen). 

Wie  ich  im  64.  Rande  der  ZDMG,  p.  6,59  f.  mitteilte,  hat  sieh 
in  einem  Sammelbande  der  Chedivialbibliothek  in  Kairo  eine 
Sammlung  von  Hndhailitenliedern  gefunden,  die  mit  der  von  Kose- 
garten und  Wellhansen  herausgegebenen  Sammlung  nicht  identisch 
ist  und  erfreulicherweise  eine  beträchtliche  Anzahl  von  neuen 
Gedichten  bietet,  die  wir  bisher  gar  nicht  oder  nur  aus  verstreuten 
Zitaten  kannten. 

Mit  der  Herausgabe  dieser  neuen  Hudhailitenlieder  beschäftigt, 
möchte  ich  hier  zunächst  meine  kurzen  Mitteilungen  in  der  ZDMG 
ergänzen. 

Die  neue  Sammlung  ist  keine  einheitliche  Rezension,  sondern 
ein  Verschweißung  zweier  verschiedener  Rezensionen.  Auf  dem 
Titelblatt  heißt  es: 

„Bach  des  Divräns  der  Hudhailiten.  Es  umfaßt  acht  Teile. 
Fünf  davon  beruhen  auf  der  Überlieferung  des  Abu  Sa'ld  (sc.  as- 
Sukkari)  nach  al-Asma'i  —  nämlich  der  zweite,  dritte,  vierte,  fünfte 
und  siebente  (Teil).  Mehr  als  diese  fünf  (Teile)  konnten  wir  von 
der  Handschrift  der  Überlieferung  des  Abu  Sa'ld  nicht  erlangen.  Das 
übrige  (at-tänl)  ist  verloren  gegangen,  nämlich  drei  (Teile)  der  ur- 
sprünglichen Handschrift.  Alsdann  befaßten  wir  uns  mit  einer  anderen 
Handschrift,  die  nicht  die  Überlieferung  Abu  Sa'ids  bietet.  Sie 
besteht  aus  einem  einzigen  Buche  ohne  Einteilung,  das  in  manchen 
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Dichtnugen  und  in  der  Zuerkennung  der  Autorschaft  von  der 
Handschrift  der  Überlieferung  Abu  Sa'ids  abweicht.  Wir  ent- 
nahmen nun  aus  ihr,  was  nicht  in  der  Überlieferung  Abu  Sa'ids 
vorhanden  ist,  teilten  das  in  drei  Teile  —  nämlich  in  den  ersten, 
sechsten  und  achten  —  und  ergänzten  so  diese  (vorliegende)  Hand- 
schrift, indem  wir  jedes  Ding,  soweit  es  möglich  war,  au  die  ihm 
zukommende  Stelle  brachten.  Und  bei  Allah  dem  Erhabenen  ist 
das  Gelingen!  Ich  habe  diese  Anordnung  übernommen  von  der 
Vorlage  (nushat  al-asl),  von  der  abgeschrieben  wurde;  sie  stammt, 
wie  in  dieser  Handschrift  festgestellt  ist,  von  der  Hand  des  Jajjjä 
b.  al-Mahdr  al-Husaini  und  ist  datiert  vom  Jahre  882.  Und  mein 
Datum  ist  das  Jahr  1284,  in  der  glänzenden  Stadt  (Medina).  Über 
dem,  der  ihr  den  Glanz  verlieh,  sei  der  beste  der  Segenswünsche 
und  das  Heil!" 

Diese  etwas  schwerfällige  Einleitung  zerfällt  —  äußerlich  nicht 
erkennbar  —  in  zwei  Teile:  in  den  Vermerk  des  Urhebers 
der  Vorlage,  Jaljjä  b.  al-Mahdi,  und  in  eine  Hinzufügung  des  Ab- 
schreibers M.  b.  Talämid  as-Sinqltl.  Schon  der  erstere  hat  also 
die  Sammlung  der  Hudhailitenlieder  in  der  Rezension  as-Sukkarls 
nicht  mehr  ganz  auffinden  können  und  sich  mit  einer  anderen  Über- 
lieferung beholfen,  deren  Gewährsmann  er  nicht  nennt,  wohl  weil  er 
ihn  selbst  nicht  feststellen  konnte.  Die  acht  Teile,  aus  denen 
die  Vorlage  kompiliert  ist,  sind  durch  Randvermerke  kenntlich  ge- 
macht. Es  ist  ohne  weiteres  zu  ersehen,  daß  die  Sukkari-Rezension, 
die  Jatjä  b.  al-Mahdl  vor  sich  hatte,  fragmentarisch  war;  nicht, 
daß  sie  wie  der  Leidener  Kodex  einen  Teil  vollständig  und 
den  andern  gar  nicht  enthalten  hätte,  nein,  es  bestanden  an  ver- 
schiedenen Stellen  zufällige  Lücken,  die  oft  mitten  in  einem 
Gedichte  einsetzten.  Eben  dieser  Umstand  ermöglichte  es  Jahjä 
b.  al-Mahdl,  die  Einteilung  in  acht  Teile  aufrecht  zu  erhalten  und 
das  ans  der  zweiten  Handschrift  Übernommene  mit  einem  gewissen 
Grade  von  Wahrscheinlichkeit  an  der  richtigen  Stelle  der  Sukkari- 
Rezension  einzufügen. 

Unter  Zugrundelegung  meiner  Paginierung  —  der  Kodex  Cähi- 
rensis  ist  nicht  paginiert  —  versuche  ich  den  Inhalt  unserer  neuen 
Quelle  und  sein  Verhältnis  zu  den  bisherigen  Editionen  in  nach- 
folgender Tabelle  darzustellen: 
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Dirlitn- 

2  o 

i  1 

Ediort  >1 

1 
> 

Folio  des 
Cod.  Cah. 

1.  Abu  Du'ail) 

525 



525 

2'— 17' 

2.  Hälid  b.  Zuhair 

23 

— 

23 

16'— 17" 

3.  Sä'idii  b.  Gu'ajja 

271 

— 

271 

17"— 23'; 
44"— 46' 

4.  Al-Mutauahhil 

119 

— 

119 

23' -26" 

5.  'Abd  iManäf  b.  Rib' 

41 

W  139,  143,  142,  144 

— 

26"— 27" 

6.  Sahr  al-Gajj 

118 

K  2,  3,  16,  17,  18; 
4,  6,  8,  10 

— 

27"— 30' 
46^-  48" 

7.  I.Iabib  al-A'lam 

40 

K  21,  22,  23 

— 

30"— 31" 

8.  Abu  Kabir 

104 

— 

104 

31"— 34' 

9.  Abu  Hiräs 

208 

— 

208 

34v_4ov 

10.  Uraajja  b.  abi'Ä'id 

90 

K  92,  90,  96 

— 

40"— 43' 

11.  Usäma  b.  al-Härit 

59 

— 

59 

43'— 44" 

12.  Aba'l-Mutaliim 

44 

K  5,  7,  9,  15 

— 

46"— 48' 

13.  Abn'l-'I.iäl 

88 

K  74,. 75,  67, 
69,  71,  73 

— 

48"- 51' 

14.  Badr  b.  'Äiuir 

29 

K  66,  68,  70,  72 

— 

49"— 51' 

15.  Malik  b.  Hälid 

55 

K   77,  79,  80,  89, 
81,  82,  85 

51'— 52" 

16.  Hudaifa  b.  Anas 

39 

K   106,   103 

12 

52"— 53" 

17.  [Uunädab.'Äniir")] 

8 

— 

[8] 

53"— 54' 

18.  Abu  Qiläba 

26 

W  154,  155,  153 

— 

54'— 54" 

19.  Al-Muattal 

44 

K  128,  129,  130 

22 

55'— 56' 

20.  Al-Ruraiq  (=  'Ijäd 

47 

W  170,  169,  168, 

1 

56'-57' 

b.  Huwailid) 

166,   165,   167 

21.  Ma'qil  b.  Huwailid 

32 

K  61,  53,  49,  56,  46 

— 

16";  39" 
57"-  58' 

22.  Qais  b.  'Aizära 

32 

K   116,  113 

— 

58"— 59" 

23.  Mälik  b.  al-Härit 

19 

K  1 

— 

59"— GO' 

')  W  =  Ed.  Wellhausen ;  K  =  Ed.  Kogegarten ;  die  Zahlen  bei  W  und 
K  bezeichnen  die  Nummer  des  Gedichtes  in  diesen  Ausgaben.  Die  laufenden 
Nummern  entsprechen  der  Reihenfolge  der  Gedichte  im  Cod.  Cah. 

*)  Kein  Hudhailit! 


220 


J.  Hell 


Dichter 

Ediert 

1 

Folio  des 
Kod.  Gab. 

24.  Abu  Gnndnb 

33 

K  32  (=  W  198), 
35,  36,  37,  38 

- 

60'- 61' 

25.  Abu  Butaina 

6 

W  159  Vers  1;  160 

— 

61' 

26.  Anonymus 

7 

— 

7 

61'-  er 

27.  'Amr  b.  Dähil 

20 

— 

20 

61^-62' 

28.  Sä'ida  b.  al-'Aglän 

23 

K  30,  27 

— 

62'— 62^ 

29.  Anonymer  Zafarit 

2 

W  177 

— 

62^ 

30.  Kulaib 

2 

— 

2 

62- 

31.  Al-'Aglän 

3 

W  175 

— 

62^—63' 

32.  'Amr  dü'1-Kalb 

22 

K  107 

— 

63'— 63' 

33.  Gunüb 

40 

K  112,  110,  111 

— 

63-— 64' 

Summe  der  unedierten  Verse  1381 

Die  Grenzen  der  acht  „Teile"  (agzä'),  in  die  schon  die 
erste  Vorlage  Jaljjä'  b.  al-Mahdis  zerfiel  und  die  von  ihm  unter 
Heranziehung  einer  zweiten  Handschrift  aufrecht  erhalten  wurden, 
lassen  sich  in  vorstehender  Tabelle  nicht  genau  bezeichnen,  da 
sie  zum  Teil  mitten  in  ein  Gedicht,  zum  Teil  zwischen  zwei 
Dichtungen  des  gleichen  Dichters  fallen.  Die  nachstehende  Über- 
sicht dürfte,  mit  der  obigen  Tabelle  zusammengehalten,  volle  Klar- 
heit bringen: 


Teil 

Umfang 

Rezension ') 

1 

f.  1-- 

-9-  Z.  16 

X 

11 

f.     9- 

Z.  17  —  17- 

Z.     9 

as-Sukkari 

lU 

f.  17- 

Z.  10—22' 

Z.  10 

as-Sukkari 

IV 

f.  22' 

Z.  11—26- 

ult. 

as-Sukkari 

V 

f.  27' 

Z.     1—37' 

Z.  11 

as-Sukkarl 

VI 

f.  37' 

Z.  12—47' 

Z.  16 

X 

vn 

f.  37' 

Z.  17—57- 

Z.     9 

as-Sukkarl 

VIII 

f.  57- 

Z.   10-64- 

Z.  11 

X 

■)  Die  Handachrift,  die  von  Jahjä  b.  al-Mahdi  zur  Ergänzung  der  Lücken 
der  Sukkari-Bezension  herangezogen  wurde,  bezeichne  ich,  da  wir  den  Ur- 
heber nicht  kennen,  als  „Rezension  X". 
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Aus  dem  N'ergleiche  der  beiden  Tabellen  ergibt  sich: 

1.  Der  Diwäu  des  Abu  Du'aib  liefet  iu  seiner  ersten  Hälfte 
in  der  Kezension  X,  iu  der  zweiten  Hiilfte  in  iis-Sukk;iris  Rezension 
vor.  Bekanntlich  besitzt  die  Chedivialbibliothek  in  Kairo  noch  eine 
andere  Handschrift  des  Diwans  des  Abu  Du'aib  (Adab  S[inqltf|  19), 
nach  as-Sukkari. 

Diese  Handschrift  —  und  ebenso  die  von  ihr  kopierte  Land- 
bergjsche  —  weist  eine  Lücke  von  filnf  Seiten  auf.  Durch  unsere 
neue  Quelle  läßt  sich  diese  Lücke  ergänzen,  allerdings  nicht  in 
as-Sukkaris  Kezension;  denn  die  hierher  gehörigen  Gedichte  finden 
sich  in  Teil  1.  Die  Grenze  zwischen  Teil  I  (Kez.  X)  und  Teil  II 
(Kez.  Sukkari)  liegt  zwischen  dem  dritten  und  vierten  Verse  des 
16.  Gedichtes  unserer  Quelle  (=^  Ged.  8  des  bisher  bekannten  Diwans, 
Keim:  danübu).  1.5  Gedichte  des  .\bri  Dn'aib  besitzen  wir  somit 
jetzt  in  zweifacher  Überlieferung,  die  übrigen  18  nur  in  der  Über- 
lieferung des  Sukkan. 

2.  Wie  Teil  II  mitten  in  einem  Gedichte  des  Abu  Du'aib 
einsetzt,  so  beginnt  Teil  III  mit  Vers  vier  des  ersten  Gedichtes 
des  Sä'ida  b.  Gu'ajja,  Teil  IV  mit  dem  elften  Vers  des  siebenten 
Gedichtes  des  gleichen  Dichters;  Teil  V  beginnt  mit  dem  zweiten 
Gedicht  von  'Abd  Manäf  b.  Rib'.  Da  Teil  II,  IH,  IV,  V  sämtlich 
der  Überlieferung  as-Sukkaris  entstammen,  so  ist  hier  die  Ab- 
grenzung der  einzelnen  Teile  ohne  Bedeutung. 

3.  Von  den  Gedichten  des  Abu  Hirüs  entfallen  die  ersten 
acht  noch  auf  Teil  V,  d.  h.  auf  die  Überlieferung  as-Sukkaris, 
die  übrigen  dreizehn  Gedichte  beruhen,  wie  der  ganze  Teil  VI, 
auf  Rezension  X. 

Von  den  sechs  Gedichten,  die  as-Sahr  mit  Abü'l-Mutallim 
wechselt,  gehören  drei  (und  zwei  Antworten  Abfl'l-Mutallims)  noch 
zu  Teil  VI  (Kez.  X),  die  übrigen  zu  Teil  VII  (Sukk.). 

4.  Teil  VIII,  der  hinwiederum  auf  der  Rezension  X  beruht, 
beginnt  mit  dem  zweiten  Gedicht  des  Ma'qil  b.  Huwaild. 

.').  Innerhalb  des  Diwans  des  Abu  Du'aib  linden  sich  noch  —  in 
as-Sukkaris  Kezension  —  drei  Gedichte  des  Hälid  b.  Zuhair,  des 
Schwestersohnes  des  Abu  Du'aib.  Die  gleichen  Gedichte  finden 
sich  auch  in  der  separaten  Handschrift  des  Diwans  des  Abu 
Du'aib  (Adab  S[inqitT]19);  mit  dem  W  208  edierten  Gedichte  des 
Hälid  b.  Znhair  ist  keines  davon  identisch. 
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Der  Wert  der  beiden  KezensioneD,  aus  denen  die  nene  Quelle 
zusammengesetzt  ist,  dürfte  sich  —  soweit  ich  das  bis  jetzt  beurteilen 
kann  —  ziemlich  die  Wage  halten,  um  so  mehr  als  am  Rande  und 
zwischen  den  Zeilen  der  ganzen  Handschrift  auch  noch  Varianten 
notiert  sind. 

Der  Kommentar,  der  die  ganze  Gedichtsammlung  umrahmt, 
ist  nicht  identisch  mit  dem  von  Kosegarten  edierten  Kommentar 
as-Sukkaris  und,  soweit  es  sich  um  Abu  Du'aib  handelt,  auch 
nicht  mit  dem  Kommentar  der  Souderhandschrift  (Adab  S[inqitT]19). 
Ob  der  Kommentar  schon  ans  den  Vorlagen  übernommen  oder 
von  as-Sinqltl  hinzugefügt  ist,  vermochte  ich  bis  jetzt  nicht  zu 
entscheiden. 

Wichtiger  als  die  Verschiedenheit  der  Rezensionen  ist  die 
Tatsache,  daß  unsere  neue  Quelle  trotz  der  Verschweißung  zweier 
Rezensionen  weniger  umfangreich  ist  als  der  Leidener  Kodex.  Die 
verhältnismäßige  Knappheit  tritt  in  dreifacher  Weise  zutage: 
1.  Die  Gedichte,  die  bereits  bei  Kosegarten  oder  Wellhausen 
ediert  und  auch  im  Kodex  der  Chedivialbibliothek  enthalten  sind, 
sind  hier  meistens  um  einen  oder  einige  Verse  kürzer  als  in 
den  Editionen.  2.  Von  den  Dichtern,  die  bereits  bei  K.  und  W. 
ediert  sind,  ist  in  der  neuen  Quelle  vielfach  eine  weit  geringere 
Zahl  von  Gedichten  angeführt,  so  z.  B.  von  'Abd  Manäf  b.  Rib'  4 
(W:  7),  von  ümajja  b.  abl  'A'id  nur  3  (K:  9),  von  Abu  Qiläba  nur  3 
(W:  5),  al-Buraiq  nur  6  (W:  lü)  Qais  b.  'Aizära  nur  2  (K:  9)  usw. 
Nur  der  Diwän  des  Abu  Du^aib  ist  in  unserer  Quelle  ebenso  umfang- 
reich wie  in  der  Sonderhandschrift  (Adab  S[inqlti]19).  3.  Eine  große 
Anzahl  von  Dichtern  und  Dichtungen,  die  wir  aus  den  Editionen 
bereits  kennen,  fehlen  in  der  neuen  Quelle  vollständig.  Sie  waren 
also  offenbar  weder  in  der  fragmentarischen  Snkkarl-Kezension, 
noch  in  der  vollständigen  (?)  Rezension  X  vorhanden.  Da  sich 
in  unserer  Quelle  Teil  II,  III,  IV,  V  lückenlos  aneinander  schließen 
(Rez.  Sukkarl!)  und  auch  innerhalb  dieses  Teiles  die  verhältnis- 
mäßige Knappheit  festzustellen  ist,  so  kann  es  sich  nicht  um  Lückeu 
handeln,  sondern  um  die  Existenz  knapperer  Überlieferungen.  Bei 
genauer  Untersuchung  findet  man  denn  auch,  daß  die  in  unserer 
Quelle  fehlenden  Gedichte  im  Leidener  Kodex  zwar  angeführt  sind, 
aber  mit  dem  Vermerk:  „nur  von  al-Gumalji"'  (sc.  überliefert)  oder 
„nur  von  Abu  'Amr  und  Abu  'Abdallah''  u.  dgl.    Es  ist  somit  in 
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unserer  Quelle  ein  strengerer  Maßstab  an  die  Echtheit  der  Gedichte 
angelegt  als  im  Leidener  Kodex.  Andererseits  können  allerdings 
auch  Lücken  vorhanden  sein,  zumal  in  der  zweiten  Vorlage  (Hez.  X) 
tlber  deren  Herkunft,  l'mfang  und  Beschaffenheit  sich  der  Abschreiber 
Jabjä  b.  al-Mahdl  leider  vollständig  aussehweigt.  Fllr  das  Vor- 
handensein solcher  Lücken  spricht  die  große  Unregelmäßigkeit  der 
acht  „Teile".  Wie  ein  Rlick  auf  die  zweite  der  obigen  Tabellen 
zeigt,  umfaßt  von  den  drei  eingefügten  Teilen  (Kez.  X)  der  erste 
und  zweite  ungefähr  je  10  Seiten,  der  dritte  nur  7  Seiten  unserer 
Handschrift.  Noch  größer  ist  die  L'uregelmäßigkeit  der  Texte  der 
Sukkarl-Hezension:  Teil  Jl  umfaßt  ca.  8  Seiten,  Teil  fll  5  Seiten, 
Teil  IV  c.  4'  ,  Seiten,  Teil  V  e.  10'/,  Seiten,  Teil  VH  e.  20  Seiten! 
Angesichts  dieser  auffallenden  Unregelmäßigkeit  der  Teile  muß  mit 
Verlusten  des  Urbestandes  heider  Vorlagen  unserer  Quelle  ge- 
rechnet werden. 

Gleichwohl  bedeutet  die  neue  Quelle  von  Hudhailitenliedern 
mit  ihren  beträchtlichen  neuen  Beständen,  mit  ihren  Parallelen 
und  Variauten  zu  dem  bereits  Bekannten  und  ihrer  Ausschaltung 
ungenügend  verbürgter  Stucke  eine  wesentliche  Förderung  unserer 
Kenntnis  dieses  kostbaren  Teiles  der  altarabischen  Literatur. 


Arabisch  safßuß  =  Feuerstein. 

Von 
C.  F.  Seybold  (Tübingen) 

In  meiner  eingehenden  Besprechung  von  Kaskas  Ausgabe 
und  Übersetzung  des  sog.  Steinbuchs  des  Aristoteles  ZDMG  68, 
606 — 623  habe  ich  p.  607^,  gesagt:  ,.Petermanns  Stein  Salbüch 
ist  meines  Wissens  noch  nirgends  lexiltalisch  gebucht."  Die 
Stelle  in  Petermanns  Reisen  im  Orient  II,  133  lautet  also:  „In 
der  Nähe  von  Schuschter  und  Disful  [Dizful],  dem  alten  Susa  [so!], 
findet  sich  ein  Stein,  ähnlich  dem  Feuerstein,  welcher  Salbüch 
genannt  wird.  Dieser  wird  im  Feuer  zu  feiner  Asche  gebrannt, 
und  gibt  dann  mit  Eiweiß  vermischt  einen  guten  Kitt.  Er  findet 
sich  an  und  in  dem  Wasser,  in  kleinen  und  großen  Stücken  von 
verschiedener  Farbe.  Sie  vermischen  damit  auch  Sernich  [Zirnih] 
(Arsenik),  und  brauchen  diese  Mischung  zur  Vertilgung  der  Haare. 
Den  gebrannten  Salbüch  nennen  sie  Nura  [Nüra].  Mit  Holzasche 
und  Wasser  vermischt  gibt  diese  Nura  ein  prächtiges  Baumaterial. 
Alles,  was  im  Wasser  gebaut  wird.  Dämme,  und  der  Grund  von 
Häusern,  wird  damit  gebaut.  Auch  die  oberu  Schichten  der 
Dächer  und  die  Dachrinnen  bestreichen  sie  damit,  auf  daß  das 
Regenwasser  nicht  durchdringe.  Da  aber  die  Holzasche  teuer  ist, 
so  kostet  dies  viel.  —  In  der  Nacht,  so  berichten  sie,  gibt  dieser 
Stein  in  Disful  einen  Ton  von  sich,  und  sie  sagen,  dies  sei  das  Ge- 
schrei der  Geburtsschmerzen  oder  der  Kinder  der  Steine,  da  diese 
alle  Nächte  neue  gebären.  Denn  trotzdem,  daß  so  viele  dieser 
Steine  weggebracht  werden,  nehmen  sie  doch  nicht  ab."  Sonst 
habe  ich  den  Namen  dieses  Steins  nirgends  als  in  der  kurzen 
Notiz  Eutings  (Tagebuch  einer  Reise  in  Innerarabien)  I,  116 
gefunden:  „Ein    unverfälschter  Scheräri  namens  Salbükh   (Salbüh 
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eigeutlich  .Feuerstein'),  der  uns  die  Lastiianiele  bis  nach  Häjel 
vermietet  hatte.-'  Der  sonst  unbeliauute  Steinname  salir  bei  Kuska 
a.  a.  0.  74,5  v.  u..  101,8.  111  1.  Z.,  UO,  11,  160,7  scheint  mir 
doch  damit  zusammenzugehören;  vgl.  syrisch  mltä  =  silex  (The- 
saurus .Syr.  •1^'A'^.  vgl.  noch  16G6,  2232,  3073  pürltös  [püritin, 
pür'itis]  aus  -Tip/r/^i,').  \'ullers  bucht  auch  noch  aus  dem  Burhäni 
Ijäti'  ein  arsad  =  Markasit  (1.  überall  bei  \'ullers  iiiai-k-aüuu  für 
-.sä)  oder  hagar  alni'tr  =  alnCir  Feuerstein;  vgl.  dafür  noch  persisch 
cajyina)}.  ca/pnäk,  eahnak,  eahitäk  und  röSana(l).  X'ullers  erwähnt 
U  1167  aus  dem  Sanis  ul  Lugat  die  indische  Bezeichnung  aU 
Süll  iiud-hi,  was  natürlich  in  Hindüstäui  nönä  tnakkhi  zu  bessern  ist 
von  Sanskrit  !<(u)rorm-iinikHka  „Goldhonig''  {mnl-dkä  Biene)  = 
Feuerstein. 


l'eatiohrift  Kabii.  15 


Eine  neue  babylomsch-griechische  Parallele. 

Von 
C.  Bezold  uDd  Fr.  BoU  (Heidelberg). 

Im  Sommer  1889  las  ich  bei  der  Katalogisierung  der  Biblio- 
thek Asarbanipals  ein  32  zeiliges  Fragment  (K.  2148),  das  die 
Beschreibung  zweier  Gottheiten  enthält  und  als  solches  eine  neue 
Textklasse  der  alten  assyrischen  Bücherei  zu  unserer  Kenntnis 
brachte.  Darin  wird  z.  B.  ein  Wesen  geschildert  mit  zwei  Gazellen- 
hörnern,  eines  hinten  und  eines  vorn  (am  Kopf),  mit  dem  Ohre 
eines  Lammes  und  der  Hand  eines  Menschen,  das  mit  beiden 
Händen  Nahrung  nimmt  und  zum  Munde  führt  usw.  Es  gelang 
dann  im  weitereu  Verlauf  jener  Arbeit,  den  Text  durch  die  An- 
fügung zweier  Bruchstücke  zu  erweitern  und  eine  Reihe  ähnlicher 
Inschriften  aufzufinden.  Der  Iudex  des  Catalogue  (Vol.  V,  p.  2116  b) 
verzeichnet  elf  Fragmente,  darunter  ein  Duplikat  zu  dem  Haupt- 
text K.  2148*).  Letzteren,  nebst  dem  Duplikat,  sowie  drei  Bruch- 
stücke habe  ich  in  ZA  9,  p.  114  ff.,  405  fl.  veröffentlicht,  tran- 
skribiert und  paraphrasiert.  In  der  offiziellen  Publikation  des 
Britischen  Museums  CT  17,  42  ff.  ist  diese  Edition  nachgedruckt 
und  um  die  Texte  zweier  der  von  mir  entdeckten  Bruchstücke, 
K.  13843  (vgl.  Catal.  p.  1343)=)  und  81  —  7  —  27,  109  (vgl.  Catal. 


')  Davon  scheiden  jetzt  wohl  die  Stücke  K.  10951,  K.  1181 1  und 
Sm.  172,  deren  Zugehörigkeit  zu  unserer  Textklasse  schon  Cat.  p.  1126,  1197, 
1386  als  fraglich  bezeichnet  wurde,  wieder  aus.  —  Die  gelegentliche  An- 
gabe in  einem  Beschwörungstext  CT  16,  19,  15:  ,  .  .  usumgallum  Sa  pi-m 
pitü  ■  .  .  „ein  Riesenmolch  (?,  üngnad,  Texte  und  Bilder  I,  p.  22)  mit 
geöffnetem  Maul-*  erinnert  wohl  entfernt  an  solche  Texte,  steht  aber  damit 
schwerlich  in  direktem  Zusammenhang. 

')  a)  [iiia]  ki-la-ti-Sü  saml-i  [sapis?]  b)  sumu-su  (üu)  Ti-  .  .  ■  (Teil- 
strich)   c)  qaqqadit   qaqqail  ki-is-sit-[gi]    d)  ina  ri-it-ti-sü  ...    e)  .  .  .  imitii- 
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p.  1804)')  vfriiuhit.  Dazu  entilfc-kte  Uoliiia  noch  ein  weiteres 
Frag:nieut,  K.  10  164,  das  er  in  ZA  25,  p.  379  ö'.  publizierte,  nm- 
schriel)  und  übersetzte. 

Diese  Inschriften  errepten  beg:reiflicher\veise  die  Aufmerk- 
samkeit der  Assyriologeu  and  anderer  Gelehrter.  Transkriptionen 
und  Übersetzungen  alier  Texte  gaben  K  C.  Thompson''')  und 
—  mit  Ausuahme  der  letztgenannten  drei  Fragmente  —  P.  Jensen'). 
Von  Besprechungen  einzelner  Teile  sind  mir  noch  die  von  Strong*), 
Zimmern'*).  Dhorme*),  Peiser"),  Jastrow*)  und  Prinz")  be- 
kannt geworden.  Und  Puchstein  kombinierte  einige  der  Be- 
schreibungen mit  den  Erzeugnissen  der  asiatischen'"),  P^bers  mit 
solchen  der  ägyptischen  Kunst"). 

Der  Zweck  dieser  Inschriften  war  aber  bisher  nicht  klar. 
Ich  glaubte  sie  als  „Vorschriften  für  die  assyrischen  Bildhauer"'*) 
auffassen  zu  müssen,  die  eine  bestimmte  Stabilität  der  künstlerisch 
wiedergegebenen  Gütterattribute    und    eine    strenge  Überlieferung 


iü  i-  .......  .  mit    seinen   beiden  (Händen)  [packt  erV]  den  Himmel.     Sein 

Name  (ist)  Ti-  .  .  .  (Teilstr.)  Der  Kopf  (ist)  der  Kopf  eines  .  .  .  (dasselbe 
Wort  wie  in  Zz.  49  und  71  der  Jensenschen  Zählung,  die  im  folgenden 
zugrunde  gelegt  ist);  mit  seiner  Hand  .  .  .  sein(er)  rechten  .  .  .". 

')  g)  .  .  .  tit  .  .  .  h)  mtmu-su  (oder:  ^a)  .  .  .  (Teilstr.)  i)  qaqqadu  ku- 
ub-iü  .  .  .  j)  ina  ili  .  .  .  k)  (ilu)  Nin.  kis.  tir.  ra  .  .  ■  \)  pa-nu  amüu  .  .  . 
m)  hiir-za-za  .  .  .  n)  ri-it-ta-h'i  .  .  .  o)  \ina\  ki-la-ti-sü  •  .  .  p)  .  ■  .  bu-ra  .  .  . 
„.  .  .  Sein  (oder:  ihr)  Name  (ist)  .  .  .  (Teilstr.).  Der  Kopf  (ist)  eine  Kopf- 
binde .  .  .  auf  (oder:  über)  .  .  .  Wildschwein  (?,  Jastrow,  Rel.  II,  720)  .  .  .; 
das  Gesicht  (ist)  .ein'  Mensch  .  .  .;  ...  (dasselbe  Wort  wie  bei  Jensen, 
Zz.  3,  76)  .  .  .  seine  Hände  .  .  .  [mit]  seinen  beiden  (Händen)  .  .  ."'. 

«)  The  devils  and  evil  spirits  of  ßabylonia  II  (London  190J),  p.  146 ff. 

')  Texte  zur  assyrisch-babylonischen  Religion  (Berlin  1915)  p.  2ff. 

•)  P.SBA  16,  p.  278,  note:  Zz.  4—22,  29  f.  Meine  Textausgabe  hat 
Streng  dort  ignoriert.  Allerdinsrs  ist  auch  Jensen  seiner  Gewohnheit,  die 
jeweilige  Editio  princeps  neben  der  neuesten  zu  zitieren,  gerade  bei  diesem 
Abschnitt  seiner  wertvollen  Bearbeitung  (p.  2,  N.  1)  untreu  geworden. 

>■)  KAT  429:  Zz.  6-8. 

•)  Rev.  d'Ass.  VII,  12:  Zz.  5-8. 

')  OL  12,  370,  N.  1 :  Zz.  7—8. 

•>)  Religion  II.  876,  N.  3:  Z.  16. 

•)  Altorientalische  SymboUk  (Berlin  1915),  p.  143,  N.  2:  Zz.  6-8. 
">)  ZA  9,  p.  410ff. 
")  ZA    10,  p.  101  ff. 
")  Ninive  und  Babylon'  p.  122. 

15* 
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der  Formgebung  zur  Voraussetzung  hättcu'),  und  Jensen-)  ist  der 
Ansicht,  daß  die  hier  „beschriebenen  Bilder  vermutlich  bei  Be- 
schwörungen verwandt"  wurden. 

Indessen  scheint  nunmehr  von  ganz  ungeahnter  Seite  Licht 
auf  die  Texte  zu  fallen:  Als  mir  im  Februar  1914  mein  Freund 
Boll  den  vierten  Korrekturbogen  seines  Buches  „Aus  der  Offen- 
barung Johauuis"  (Berlin  1914)  zu  lesen  gab,  fiel  mir  bei  der 
Durchnahme  von  p.  51  ff.  die  nahe  Beziehung  der  dort  mitgeteilten 
Proben  griechischer  Texte  zu  den  assyrischen  Beschreibungen 
auf,  und  näheres  Zusehen  überzeugte  mich,  daß  letztere  mit  den 
laXf.ieviy_iay.ä  oder  laliuaxiviuyiä  aufs  nächste  verwandt  sein 
müssen.  Außer  dem  Inhalt  war  dafür  besonders  die  Wendung 
xaXslrai,  dt  (bei  Boll,  p.  52,  N.  1),  die  dem  Assyrischen  summ... 
entspricht,  ausschlaggebend;  auch  Jensens  Vermutung'*)  zu  Zeile  41: 
eticas  Ersehenes  (der  Ereskigal  .  .  .)  für  n-tu-ti  (ilu)  Eres-li-gcd  .  .  . 
erinnert  an  das  griechische  oquoii;  (Boll,  ebd.). 

Wir  haben  demnach  eine  Beschreibung  von  Sterngott- 
heiten vor  uns,  uud  es  wäre  nicht  ausgeschlossen,  daß,  wie  im 
griechischen,  so  auch  schon  im  assyrischen  Text  solche  „von  je  fünf 
Graden  oder  Tagen"  vorliegen,  da  die  FUnftagezahl  ja  gerade  auch 
in  dem  berühmten  astrologisch-astronomischen  Lehrbuch  CT  33,  1  ff., 
von  dem  in  der  Bibliothek  Asurbanipals  gleichfalls  Kopien  erhalten 
sind,  eine  bedeutende  Rolle  spielt*).  In  der  Tat  fehlt  es  in  unseren 
Texten  nicht  an  astrologischem  Einschlag.  So  gehören  Z.  73 
„Lahmu's"  (hier  uud  Zz.  25,  61  wohl  Appellativum,  nicht  Eigen- 
name) *)  „des  Himmels  und  der  Erde"  ebenso  zum  Ea-,  d.  h.  dem 
südlichen  Bezirk  des  Himmels  wie  die  Z.  15  ff.  beschriebene  Ge- 
stalt, und  letztere,  deren  Körper  ein  „s!<ii(«--Fisch,  voller  Sterne", 
ist,  entspricht  offenbar  unserem  Capricornus;  vgl.  schon  Jensen, 
a.  a.  0.  p.  5*  f.  Auch  die  „Seeschlange",  den  bahnu,  der  Z.  18 
mit  einem  Teil  dieser  Gestalt  verglichen  wird,  hat  bereits  Jensen 


')  Vgl.  Die  Kultur  der  Gegenwart  I,  iii  l'  p.  54. 

■')  A.  a.  0.  p.  2  f.,  N.  1. 

»)  A.  a.  0.  p.  5,  Z.  41. 

*)  Vgl.  lueiDe  und  BoU.s  Bemerkungen,  Sitzb.  Heidelb.  Ak.  1913, 
Nr.  11.  p.  54  f. 

^)  S.  Jensen  a.  a.  0.  p.  11»  und  vgl.  z.  B.  auch  K.  3182,  I,  38;  IV,  3; 
K.  7592  0  37  (Jensen  p.  98,  106,  112)  und  Assnr  75  r  24  (Sitzb.  Heidelb. 
Ak.  1915,  Nr.  8,  p.  63). 
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(ebd.)  als  Tier  der  Ishara  mit  der  ,.li/tani  der  Tiamal  =  dem 
Skorpion  am  Himmel'-  in  Verbluduiij;  gebracht.  Eveiküjal  (Z.  41; 
vgl.  oben)  wird  bekanntlich  auf  dem  Fragment  81  —  7 — 1,  4  o  29 
(V  R  46)  mit  dem  Bilde  (kakkalnC)  Slni  =  Hydra  identifiziert. 
Endlich  ist  wohl  auch  {ilu)  Nin-iu  ki-ut  Belit-ih  (Z.  14)  auf  Grund 
der  Gleichung  in  K.  11283  (CT  26,  41),  9:  {kakkabu)  Nin.mag 
(Uli)  Bi-Ht  i\li\  mit  dem  Bilde  (kakkabu)  Nin.mag,  d.  i.  nach 
Kopff  (Sitzb.  Heidelb.  Ak.  1913,  Nr.  11,  p.  16)  Puppis,  nach 
Kugler  (Erg.  p.  221)  Carina  E  zu  kombinieren'). 

Auch  nur  eines  dieser  Bilder  jetzt  schon  mit  den  Dar- 
stellungen auf  den  uns  bekannten  babylonischen  Grenzsteinen  zu 
identifizieren  möchte  ich  bei  der  noch  immer  herrschenden  Unsicher- 
heit in  der  Deutung  solcher  Zeichnungen  nicht  wagen''').  Daß 
aber  zwischen  unseren  Götterbeschreibungen  und  den  l'uku(axivt«'<-d 
ein  enger  Zusammenhang  besteht,  dürfte  nach  den  obigen  Aus- 
führungen nicht  mehr  zu  bezweifeln  sein.  Der  ,.  bisher  rätsel- 
hafte" Titel  des  hermetischen  Buches*)  ist  dann  wohl  ebenfalls 
aus  dem  Assyrischen  zurechtgemacht;  „Bilder"  heißt  dort  mlml 
(salmi)  oder  salmänn*),  und  dieses  Wort  könnte  allenfalls  auch  dem 
griechischen  luhii-  bzw.  lahuvi-  zugrunde  liegen,  wobei  freilich 
der  Rest  des  Namens  völlig  unerklärt  bleibt'').  C.  B. 

')  Auf  das  Vorkommen  des  Körperteiles  qumäru  (in  Z.  50),  der  bei  der 
Beschreibung  des  unserem  Cygnns  -|-  Cephens  entsprechenden  Sternbildes 
Vd.ka.gah.a  wiederkehrt  (vgl.  Jensen,  a.  a.  0.  p.  7 f.)  möchte  ich  kein 
Gewicht  legen.  Aber  die  Angabe,  daß  eines  dieser  Wesen  den  „Unter- 
schenkel seines  Gefährten^  „packt"  (Zz.  68,  70):  qinsa  Sa  tappim  iapis) 
erinnert  in  auffallender  Weise  au  Phrasen  wie  Suppl.'  78,  H,  17:  Ud.ka. 
yab.a  sipa  imitta  Lit.lim  irhi  „Cvgnus  (+  Cepheus)  bemächtigte  sich  des 
rechten  Fußes  von  Andromeda"  oder  ebd.  53  r  15:  Sü.gi  bil  n-si-di  [En] 
lü.me  sar.ra  „Perseus,  der  ,Herr'  {=  Besitzer  od.  dgl.)  des  Beines  (?)  von 
Andromeda".  Vgl.  zu  der  aus  solchen  Phrasen  abzuleitenden  astrologischen 
..Lehre"  einstweilen  ZA  28,  p.  358f.,  N.  1. 

')  Wenigstens  der  Beachtung  empfohlen  sei  die  weitere  Frage,  ob  nach 
den  obigen  Kombinationen  nicht  „Hydra"  und  „Argo"  auch  für  einen  Teil 
des  assyrischen  Textes  —  der  allgemeinen  Ordnung  des  griechischen  ent- 
sprechend —  auf  eine  Fünf-  bzw.  Zehntagereihe  deuten  könnten,  was  für 
die  Identifizierung  der  vorhergehenden  und  der  folgenden  Bilder  natürlich 
besonders  wichtig  wäre. 

')  BoU  a.  a.  0.  p.  15. 

')  Vgl.  z.  B.  D.T.  l.i,  IV,  3,  12  (Jensen  a.  a.  0.  p.  28fi.). 

•■')  Für  yiXI  {ni-hi)    finde   ich    zunächst   kein   passendes   assyrisches 


230  C.  Bezold  und  Fr.  BoU 

Die  bisherigen  Versuche,  das  Wort  lu'uutr/ivia/.a  {-oxoiv- 
eine  andere  Handschrift)  —  so  Hephaestio  and  ein  Teil  der  Hand- 
schriften des  Jamblich  de  mysteriis,  der  auf  Porphyrios  und  durch 
ihn  auf  Chairemon  zurücivgeht  —  oder  luhieviyjay.a  —  so  ein 
anderer  Teil  der  Jamblichhandschriften  und,  mit  durch  Haplo- 
graphie  entstelltem  Anfang,  tv  roig  a}.iievi"/_iaY.olg.  Eusebios  eben- 
falls aus  Porphyrios  —  zu  erklären,  waren  nicht  zu  vollem 
Erfolg  gelangt').  Bezolds  obige  neue  Etymologie  gibt  mit  der 
Einführung  des  Begrifies  „Bilder"  die  treffendste  Bezeichnung 
des  Inhalts:  in  der  Tat  sind  hier  nicht  bloß  Sterngötter,  sondern 
genauer  Statuen,  Bilder  der  Sterngötter,  beschrieben.  Die  zweite 
Hälfte  des  Wortes  nach  dem  nun  erklärten  acö.ae  geht  in  der 
Überlieferung  auseinander;  aber  -ax(o)ivia/.ü  muß,  da  es  in  beiden 
Zweigen  der  Überlieferung,  bei  Hephaestio  und  bei  Porphyrios, 
vorkommt,  als  das  Richtige  gelten;  die  andere  Form  ist  durch 
eine  Übersehreibung  der  Silbe  ff/'  über  der  Linie  leicht  zu  erklären: 

IXI 
:£AJMEXIJKJ 
Was  dem  —  ax(o)ivi  —  zugrunde    liegen    mag,    bleibt  noch 
dunkel;    schweriich  ayotviov,    wonach  es    das  „Buch    der   Schnur 
oder  Reihe  von  Bildern"  wäre. 

Den  Salmeschoiniaka  des  Hermes  Trismegistos,  von  denen 
ein  glücklicher  Zufall  ein  größeres  Papyrusfragment ^)  —  hier  mit  I 

Äquivalent;  und  die  Transkription  eines  zu  anpponierenden  ALAM  (bzw. 
NU)  HI.  A  in  Sal/ttii  -\-  xLa  anzunehmen,  wäre  doch  ein  bis  jetzt  beispiel- 
loser Gewaltakt. 

')  Ich  kann  hier  aus  RaumrUcksichten  das  einzelne  nicht  noch  einmal 
vorführen  nud  bitte  den  nachprüfenden  Leser  an  folgenden  Stellen  nach- 
zuschlagen: Salmasius  de  aun.  clim.  p.  604f.;  Gale  ad  Jambl.  de  niyst. 
p.  304;  Parthey's  Ausg.  dieser  Schrift  p.  266;  Boll,  Sphaera  p.  376f.; 
ZÄS  39,  p.  ISy;  OxjTh.  Pap.  111,  p.  1620.,  Catal.  codd.  astrol.  graec.  VIII 2 
p.  87,  1;  endlich  Boll,  Aus  der  Off.  Joh.  p.  15,  .51,  und  dazu  neuestens 
Gressmann,  Theol.  Lit.  Zeitg.  1915,  p.  485. 

*)  Die  Identifizierung,  die  ich  Oxyrh.  Pap.  a.  a.  0.  vollzogen  habe,  ist 
wohl  unzweifelhaft,  da  die  Salmesch.  nach  Chairemon  eben  von  jenen  „sog. 
x^azaiol  i'i'yeftörei"  handelten,  die  im  Papyrus  ebenfalls  als  xoaraioi  bezeichnet, 
mit  Namen  genannt  und  beschrieben  werden.  Zu  dem  Ausdruck  xourcuoi 
sei  noch  auf  Wessely,  Zauberpap.  (1888)  v.  1349  des  großen  Pariser 
Pap.  {roiie  xpartaiovi  ä^xiSahiorai),  auf  die  von  Parthey  1865  edierten  Berl. 
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bezeichnet,  ans  Lioht  {lebracht  hat,  steht  nach  dein  Inhalt,  als 
Beschreibnnjr  phantastischer  Mischfiestalten  von  .Sterngöttern,  am 
nächsten  (II)  die  Dekanliste  des  Hermes  Trismegistos  (7>;('  'Kquov 
TTQo^  '■/(7xÄ(;,r/oi'  »'  uynitivt^  Uqh  iiß'/.oc)^);  sodann  (111)  eine  indische 
Dekaniiste,  die  mit  dem  unten  genannten  Teukros  zusanmien  ins 
Arabische,  von  da  ins  Mitteigriechische  Überging,  aber  auch  indisch 
bei  Narähamihira  noch  im  Original  vorliegt-).  Sie  ist  mit  viel 
Späterem  vermengt,  iälit  aber  doch  den  Untergrund  da  und  dort 
erkennen,  ferner  sind  (IV)  einige  Zeilen  aus  einem  von  Parthey 
herausgegebenen*)  griechischen  Zauberpapyrus  (I  v.  142)  hierher- 
gehörig, wo,  ebenfalls  unter  der  Bezeichnung  ävögid^,  eine  löwen- 
köpfige  Stiergestalt,  die  von  einem  sich  in  den  Schwanz  beißenden 
Drachen  umwickelt  wird,  zum  Einschneiden  in  eine  Gemme  be- 
schrieben und  später  als  Sterngott  (v.  154)  und  /.Quiatii^  äyytlo^ 
oder  xp.  TrÖQiÖQog  erklärt  wird  (v.  172.  180.  192).  Die  Gestalt 
heißt  wohl  ./JO  (v.  142).  .\hnlicher  Art  ist  (V)  eine  Beschreibung 
in  einem  der  Leidener  Zauberpapyri  (ed.  Dieterich,  I'ap.  mag. 
Lugd.)  p.  801,  coi.  IV  16  ff.  Weitere  Zauberpapyri  heranzuziehen 
habe  ich  vorläufig  vermieden,  um  den  hier  gegebenen  Raum  nicht 
zu  überschreiten. 

Die  nahe  Zusammengehörigkeit  dieser  Texte  I  II  (III)  IV 
mit  der  babylonischen  Sterngötterliste  leuchtet  bei  dem  ersten 
Blick  auf  die  übereinstimmende  Methode  der  Beschreibung  ein 
nnd  bestätigt  sich  bei  näherer  Prüfung.  Nicht  als  ob  es  identische 
Texte  wären:  aber  sie  sind  in  ihrer  ganzen  Art  zweifellos  zuletzt 
nur  Varianten  gleichen  Ursprungs  und  Wesens.  Die  Beschreibung 
gibt  jedesmal  Näheres  über  Kopf,  Gestalt  nnd  Extremitäten,  ihre 
Aktion,  Attribute,  Kleidung,  Name  (nicht  in  III).  In  der  folgenden 
Zusammenstellung  sind  mit  arabischen  Ziffern  nach  I,  II  und  IV, 


Pap.  I   V.  207   (zu  inteipuugieren   HeyMiovs,    xQarawvi  xai  doxayyeXovs)  II  V,  9 

und  auf  den  von  Dieterich  hgg.  Leid.  Pap.  IV  31  imd  VII  8  verwiesen; 
vgl    auch  die  oben  im  Text  zitierte  Stelle. 

')  Zuerst  hgg.  vou  Pitra,  Anal,  sacra  V,  neuerdings  ein  wenig  besser 
von  Ruelle,  Rev.  de  philol.  32  (1908),  p.  247  ff. 

')  Der  arabische  Text,  aus  Abu  Ma'Äar,  in  meiner  „Sphaera"  hgg.  und 
übersetzt  von  Karl  Dyroff  (p.  482—539);  nähere  Mitteilungen  über  das 
indische  Original,  mit  .\usgabe  der  mittelgriech.  Übersetzung  im  Catal.  codd. 
astrol.  graec.  V  1  p.  l'iCff. 

»)  Abh.  Berl.  Akad.  186r.,  p.   124. 
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V  die  Zeilen  des  betreffenden  Textes,  nach  UI  die  Seiten  meiner 
„Sphaera"  bezeiclinet,  mit  bloßen  arabischen  Ziffern  die  Paragraphen 
des  babylonischen  Textes  in  Jensens  Ausgabe,  mit  „fr.  nov.  I  n 
III"  die  dazu  sonst  noch  bekannt  gewordenen  babyl.  Textfragniente. 

1.  Kopf.  Menschengesicht  75,  91:  I  202;  Sehlangeukopf 
15: 1 17,  II  159;  Löwenkopf  fr.  nov.  UI:  1 162,  II 106,  IV  142;  Haar- 
büschel an  der  Backe  20:  Haare  am  Ohr  III  515;  Locke  (^tühov) 
an  Kopf  II  61;  Bart  fr.  üov.  UI:  III  535  n.  ö.;  Hörn  oder  Hörner 
2,  27,  28,  43,  75,  91,  fr.  nov.  III:  zwei  Mondhörner  U  112.  Hörner 
11  132,  V  20. 

2.  Gestalt:  Mensch  4  usw.:  ctii^oioTToiidf^  V  17.  Weib  10, 
111,  119:  II  40,  108;  Körper  eines  Löwen  47:  lU  503;  „mit 
Schuppen  [gleich]  einer  Schlange  versehen"  fr.  nov.  III:  II  85 
(„der  ganze  Körper  schuppig  [gleich]  einer  Schlange-'^),  ebenso 
II  106''),    vgl.    II  256;    Flügel  46,    lOyf.:    I  18,  II  80.   92,   166, 

V  17;  Löwenfüße  71:  I  19;  Fuße  „gekrümmt"  67:  vgl.  Finger 
und  Gesicht  „krumm"  III  507,  V  18.  Arme  herabhängend  117 f.: 
U  185;  Fleisch  im  Maul  30:  lU  513.  Zu  3:  (Flügeln?  oder 
Haut?)  der  Erd(staub)fliege  mag  man  die  Haut  eines  Käfers  (y.äv- 
&aQos)  vergleichen,  mit  denen  sieh  eine  dieser  Gestalten  II  206 
die  Brust  umgürtet  hat;  zu  6:  „ihre  Brust  ist  geöffnet-'  vgl. 
„die  rechte  Hand  auf  dem  geschlossenen  Magen"  V  21. 

3.  Kleidung.  Mit  einem  Wams  an  seiner  Brust  bekleidet  77: 
rngutcuafifvog  /reQi  to  art'O-og  U  206,  /reoieUüGiifvng  itiTo  iiaaiCov 
(.u-/,Qi  uOTQayaMüv  II  178,  225,  230,  236.  243;  Gürtel  genannt 
beim  Babylonier  ungefähr  11  mal,  mindestens  14  mal  in  II;  ge- 
kleidet in  „großes"  Linnenkleid  120:  „großes"  weißes  Kleid  UI 
497,  5;  nackt  10,  59,  71,  111:  11  111,  249,  III  519,  523.  Kopf- 
binde 2,  26,  42,  104:  III  505,  II  186  (Kopfnetz),  unzählige 
Mal  Kranz  oder  Diadem  in  I  II  III. 

4.  Attribute.  Schlangenumwickelt  12,  39:  1  202,  II  85, 
100,  UI  523,  IV  145;  Wildschwein  (V;  auch  unklar,  ob  Attribut 
oder  Körperteil)  fr.  nov.  II:'  Hinter[gesieht]  eines    Schweines  I  62, 


')  Diese  schuppenbedeckte  Figur  hat  weiterhin  im  Babjl.  einen  Löwen- 
kopf mit  Ohr  eines  Hundes,  im  Griechischen  einen  Hundskopf ;  hier  stimmen 
also  zwei  Charakteristika  fast  völlig  übereiu.  Auch  im  Griech.  wird  hier, 
wie  oft  im  Babylon.,  das  „gleichwie"  weggelassen. 

")  Hat  ebenfalls  Löwenangesicht. 
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Schweinsgesicht  II  211,  Schweinsfcll  II  243;  Bogen  95,  111,  122: 
III  505,  507,  513,  521,  525,  535;  Dolch  fr.  nov.  III:  vier  Dolche 
iHtr/uiina)  1  l'J.  64;  Schopfgerät  79:  II  42,  80,  112,  120,  133  usw. 
(rdp/öx/).  III  513  (Gießkauue),  515,  533.  —  Zu  dem  Attribut  des 
in  der  Hand  gehaltenen  strahlenden  Sterns  (unsicher,  fr.  nov.  III) 
ist  Apok.  .loh.  I,  16  (s.  mein  Buch  ,..\us  der  Off.  Joh.''  p.  53) 
zu  vergleichen. 

5.  Material  der  Statue  oder  der  Gemme.  In  1  wird  das 
Material  bezeichnet,  aus  dem  die  Statue  zu  fertigen  ist  (z.  B. 
echter  Lapislazuli),  ebenso  in  II  der  Stein,  auf  den  die  Figur 
graviert  werden  soll:  dem  entspricht  die  Anweisung  bei  Jensen 
p.  31. 

6-  Namen,  beim  Babvionier  jedesmal  zum  Schluß,  in  I  und 
II  zu  Anfang  des  Abschnittes  genannt.  Dabei  die  von  Bezold 
oben  hervorgehobene  merkwürdige  Parallele  (40):  „Ihr  Name  ist.. 
Ersehenes  der  Ereskigal-'  mit  I  107  /.u'uixui  ()t  ÖQccaig  loü 
t^Uov.  —  Zu  der  Erläuterung  nach  dem  Namen  14:  „ihr  Name 
ist  Nintu,  eine(r)  der  Herrin  der  Götter"  stimmt  die  gleiche 
Wendung  in  1  12  ovouu  ultoB  iativ  Ä^tßi-,  ^iijvvei  Ktyiov  iiti 
oiToc  lariv  6  y.vQiog  tCuv  uo/Jftwv  /«/  zoc  h'r/ov,  und  ebenda  60: 
o  TivQiog  (fkoyöi^;  zu  einem  weiteren  Namen  heißt  es  /fit]t'i''ti) 
TOiTO  Kiyov  uivo'/.oyoc  (Kätselsprecher). 

Mit  jenen  „hermetischen"'  Schriften  1  II  habe  ich  nun  schon 
in  meiner  Sphaera  in  Anlehnung  an  eine  Stelle  des  Psellos  die 
Bücher  des  „Babyloniers"  Teukros  in  Beziehung  gebracht,  der 
einmal  direkt  als  Erklärer  des  Hermes  Trismegistos  genannt 
wird').  Die  Dekangestalten,  die  er  nach  Psellos  beschrieb,  müssen 
sehr  ähnlich  gewesen  sein  wie  die  in  den  Salm.,  der  Schrift  an 
Asklepios  und  jenem  indischen  Buch.  Nun  ist  es  bemerkenswert, 
daß  gerade  das  religionsgeschichtlich  bedeutsamste  Attribut  in 
jener  babylonischen  Sterngötterliste,  die  dreimal  (80,  94,  fr.  nov.  III) 
genannte  Doppel  axt  oder  Axt  auch  bei  Teukros  vorkommt'-), 
und  daß  sie  der  erste  Dekan  auch  auf  der  Marmortafel  des 
Bianchini*)    und  sogar  noch  im  Steinbuch  Königs  Alfonso  X.  von 


>)  Sphaera  p.  416,  2. 
»)  Ebd.  p.  8. 

')  Ebd.  Taf.  V.    Auf   das   häufige  Attribut    der  Schöpfgefäße  auch 
hier  sei  nur  nebenbei  hingewiesen. 
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SpaDien*)  trägt.  Bei  Teukrcs^j  findet  sich  auch,  in  Isis  um- 
gestaltet, jene  das  Kind  stillende  Göttin,  die  im  Babylonischen 
von  einer  Schlange  umwickelt  ist,  die  Parthenos  mit  der  Hydra 
wie  ich  anderwärts  gezeigt  habe*). 

Es  wäre  zuviel  gesagt,  wollte  man  jetzt  unsern  babylonischen 
Text  kurzweg  nach  der  griechischen  Parallele  Ialniay_iviuy.ä  taufen: 
weist  doch  in  letzteren  die  direkte  Nennung  von  Typhon,  Krokodil, 
Skarabäus,  ägj'ptische  Monatsnamen  und  die  Namen  Agj-pten 
selbst  und  Hermupolis  mindestens  auf  ägyptisierende  Anpassung, 
wenn  nicht  Umgestaltung  hin,  bei  der  dennoch  NißL-,  d.  h.  wohl 
Nebo,  stehen  geblieben  ist.  Die  Anordnung  und  Einzelbedeutung 
der  Sterngötter  unseres  babylonischen  Textes  ist  mir  noch  wenig 
klar,  so  sehr  die  ersten  Beschreibungen  auf  die  Gegend  von 
Löwe  —  Hydra  —  Jungfrau  zu  führen  scheinen.  Aber  so  viel 
scheint  sicher,  daß  es  ursprünglich  Sterngötter  sind,  die  nach 
einem  babylonischen  Schema  in  den  Salmesch.  und  den  verwandten 
Texten  beschrieben  und  auf  der  Marmortafel  des  Bianchini  dar- 
gestellt sind.  Das  ist  wichtig  für  die  Herkunft  dieses  merk- 
würdigen Kunstwerkes;  indes  darauf  kann  ich  hier  nicht  weiter 
eingehen*). 

Wie  schon  angedeutet,  sind  es  unzweifelhaft  Bilder  oder 
Statuen  {avÖQiävrt^,  uoQfai,  idem).  um  die  es  sich  mindestens  in 
Griechisch  I  11  handelt;  und  so  sind  anch  die  babylonischen 
Texte  stets  aufgefaßt  worden.  Dadurch  aber,  daß  es  Bilder- 
beschreibungen sind,  tritt  das  alles  in  ein  besonderes  Verhältnis 
zu  Berossos.  Dieser  hat,  wie  wir  durch  das  Exzerpt  bei  Synkellos 
(FHG  II  497,  §  4)  wissen,  jene  „seltsamen  Geschöpfe"  der  Urzeit 
beschrieben,  geflügelte,  zweigesichtige,  mit  Ziegeuhörnern  oder 
Pferdefüßen,  Hunde  und  Pferde   mit  Fischschwänzen  „und  andere 


')  Ebd.  abgebildet  p.  433. 

*)  Ebd.  p.  210. 

»)  Ebd.,  vgl.  „Au3  der  Off.  Job."  p.  110,  2  und  Pnchstein,  ZA  IX 
(1894)  p.  417ff.  Es  iät  nach  Pnchsteins  Anaicbt  Derketo  oder  Atargatiä; 
und  nach  Eratosth.  catast.  v.  9  glauben  die  einen  von  der  Virgo  caelestis, 
sie  sei  Atargatis,  die  andere,  sie  sei  Isis. 

■*)  Vgl.  einstweilen  „Ans  der  Off.  Joh."  p.  54,  wo  ich  auch  auf  baby- 
lonische Bilder  solcher  Art  hingewiesen  habe.  Es  müssen  auch,  was  schon 
Dieterich  begonnen  hat  (Pap.  mag.  Lugd.  p.  770),  die  ^gnostischen"  Gemmen 
herangezogen  werden,  eine  große  Arbeit  für  sich. 
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Geschöpfe  mit  den  Gestalten  von  allerlei  Tieren"  ').  Die  Bilder 
dieser  Miscligeschiipfe  stehen  noch  jetzt,  sagt  Berossos,  im  Tempel 
des  Bei,  wie  er  auch  §  3  von  dem  Bild  des  Oannes  spricht, 
das  noch  erhalten  sei.  Gerade  solche  Statuen  oder  Bilder  von 
Mischgesehii|)fon  aber  beschreiben  auch  unsere  griechischen  Texte, 
die  Salmescliiniaka  und  der  Hermes  an  Asklepios.  M.  a.  W.:  in  jenen 
Salmeschiuiaka,  die,  wie  ausdrücklich  gesagt  wird,  eine  Quelle 
für  das  nicht  nach  150  v.  Chr.  erschienene  Buch  des  Nechcpso- 
Petosiris  waren,  ist  eines  der  Zwischenglieder  zwischen 
der  „Oftenbarung  des  Bei",  die  Berossos  den  Griechen  er- 
öffnete, und  der  ägyptisch-griechischen  Astrologie  des 
Nechepso-Petosiris  und  der  ganzen  Folgezeit  gefunden.  Es 
brauchen  deswegen  nicht  diese  Hermetika  direkt  aus  Berossos  zu 
stammen;  es  genügte,  daß  Berossos  das  Interesse  der  Griechen 
auf  Jene  seltsamen  Mischgeschüpfe  und  ihre  babylonischen  Be- 
schreibungen gelenkt  hatte,  um  solche  besonderen  Bücher  wie  die 
Salmesch.  zu  veranlassen.  Die  Meinung-),  daß  Berossos  erst  durch 
Alexander  Polyhistor  und  l^oseidonios  bekannt  geworden  sei,  müssen 
wir  somit  aufgeben:  seine  Wirkung  auf  weitere  hellenistische 
Kreise  ist  otfenbar  sehr  rasch  erfolgt  und  hat  die  einflußreichste 
astrologische  Offen baruugsiiteratur  des  Hellenismus  mit  ans  Licht 
gerufen*).  Fr.  B. 


')  Diese  Tiere  köunen  dann  das  Licht  nicht  ertragen  und  gehen  zu- 
grunde; erst  dann  bildet  Bei  Sonne,  Mond  und  Sterne.  Hier  ist,  wie  ich 
nebenbei  bemerke,  der  Punkt,  wo  der  sonst  mir  gelehrt  erkünstelte  ,,chal- 
däische"  -Schöpfungsmythus  Catal.  codd.  astrol.  V  2  p.  130ff.  offenbar  wirk- 
lich an  alte  Tradition  anknüpft.-  da  fliehen  (p.  132,  17ff.)  geradeso  <iie 
Planeten  vor  der  Sonne,  deren  Licht  sie  nicht  ertragen  können. 

•)  Diols,  Elemcntum  p.  10. 

•■')  Bemerkt  sei  noch,  daß  der  in  meiner  Sphaera  p.  391,  2  erwähnte 
Liber  imaginuni  des  Ps.-Ptolemaeus  im  weiteren  Sinne  anch  hierher 
gehört,  insofern  er  auf  den  Dekansternbildern  beruht;  aber  der  Ausdruck 
„imagines"  erklärt  sich,  wie  ich  dort  bemerkt  habe,  in  diesem  Buchtitel 
etwas  anders. 


Fränkisch. 

Von 
E.  Littmann  (Göttiugen). 

Im  Orient  werden  bekanntlich  die  Europäer  als  ,. Franken" 
bezeichnet,  und  „fränkisch-'  ist  gleichbedeutend  mit  europäisch. 
Erst  in  neuester  Zeit  ist  diese  Bezeichnung  hier  und  da  etwas 
altmodisch,  man  möchte  sagen  „altfränkisch",  geworden.  So 
pflegen,  wie  mir  mein  Schüler  Herr  Abdussattar  Siddiqi  mit- 
teilt, iu  Indien  die  alten  Leute  die  Engländer  noch  als  firäng  zu 
bezeichnen;  aber  die  Engländer  lieben  den  Ausdruck  nicht  sehr. 
In  der  Türkei  hört  mau  auch  schon  oft  evropab  neben  frenk-,  in 
Syrien  und  Ägypten  rmib(b)(iwi  bzw.  artibbätvi  (oder  orobbi)  neben 
frangi  bzw.  afrcmgl.  Manch  einer  war  und  ist  der  Ansicht, 
daß  dieser  Name  von  Frankreich  und  den  Franzosen  auf  die 
übrigen  Europäer  übertragen  sei.  So  sagen  Bianchi  und  Kieffer 
in  ihrem  Dictionnaire  turc-frangais  II  (1850),  p.  375:  Ce  uom 
generique  date  apparemmeut  du  temps  des  Croisades  oü  les 
Frangais  sc  sont  surtout  distlugues.  Und  Montandon  sagt  p.  415 
seines  Werkes  ,,Au  Pays  Ghimirra":  „frendjt  etranger  (le  mot 
derive  de  .francais')".  Freilich  wird  sogar  Karl  der  Große  von 
den  Franzosen  als  Franzose  in  Anspruch  genommen.  Mag  Karl 
der  Große  auch  manchmal,  so  namentlich  den  Sachsen  gegenüber, 
eher  „französische"  als  deutsche  Politik  getrieben  haben,  so  war 
er  doch  ein  echter  Franke  und  wurzelte  im  germanischen  Volks- 
stamme der  Franken.  Eben  nach  diesen  und  ihrem  Reiche,  dem 
zu  jener  Zeit  mächtigsten  Reiche  Europas,  haben  auch  die  Araber, 


Fränkisch  237 

als  sie  mit  den  Europäeru  in  nähere  Bezieliuugeii  traten,  alle 
Europäer,  mit  Ausnahme  der  Slaven  und  Griechen,  als  ,.Frani4en" 
bezeichnet  Und  gerade  zur  Zeit  des  Frankenkönigs  und 
Kaisers  Karls  des  Großen  waren  die  Beziehungen  zwischen  Europa 
uud  dem  Chalifenreiche  lebendig:.  Für  die  „Franzosen"  und 
„französisch"  hat  man  in  neuerer  Zeit  besondere  Worte  geschaffen 
so  arabisch  und  zum  Teil  abessinisch  fransnwl  (amharisch  ßränsin), 
türkisch  fram^z,  framimn,  frunsab,  u.  a.  m.  Die  alte  Bezeichnung 
der  Europäer  als  Franken,  die  also  auf  die  Zeit  des  Franken- 
reiches  vor  den  KreuzzUgen  zurückgeht,  hat  sich  dann  Über  den 
ganzen  vorderen  Orient  zu  Arabern,  .\bcssiniern.  Türken,  Persern, 
Indern  usw.  verbreitet. 

Das  Beiwort  „fränkisch"  kann  sich  nun  natürlich  in  seiner 
Bedeutung  mannigfach  verändern,  je  nach  dem  es  auf  Personen, 
deren  Art  und  Religion,  oder  auf  Dinge,  Pflanzen,  Krankheiten 
bezieht,  die  aus  Europa  in  den  Orient  gekommen  sind.  Hier  sei 
eine  kurze  Übersicht  über  diese  Bedeutungen  gegeben,  soweit  sie 
mir  bekannt  geworden  sind.  Eine  genaue  Einzeluutersuchung 
über  Ort  und  Zeit  der  Entstehung  jeder  Bedeutung  lag  nicht  in 
meiner  Absicht;  eine  solche  würde  vielleicht  noch  manche  inter- 
essante Resultate  ergeben. 

„Fränkisch'-  bedeutet  also:  1.  „europäisch",  hie  und  da  wohl 
allgemein  „fremdländisch";  2.  bei  den  Mohammedanern  „christlich", 
bei  den  orientalischen  Christen  „römisch-katholisch";  3.  „klug" 
von  Personen,  „feingearbeitet"  von  Sachen;  4.  ..zuverlässig"; 
ö.  die  „fränkische  Krankheit"  ist  die  .Syphilis;  6.  allerhand  be- 
sondere Arten  von  Maschinen.  Pflanzen,  Früchten,  Produkten,  die 
dann  meist  mit  einem  einheimischen  Substantiv  bezeichnet  werden, 
zu  dem  dann  das  Adjektiv  „fränkisch"  hinzutritt. 

1.  Fränkisch  -  europäisch.  Die  Bedeutung  ist  allgemein 
bekannt;  die  Form  des  Wortes  ist  nach  den  Ländern  verschieden. 
Wir  haben  die  persisch-türkische  Form  mit  /.•  oder  y  am  Schlüsse 
und  ohne  vorgesetzten  Vokal,  und  andererseits  die  arabische  Form 
mit  /  am  Ende  und  meist  mit  vorgesetztem  a,  i  oder  u.  Bei  den 
Türken  hat  aber  naturgemäß  auch  die  arabische  Form  Eingang 
gefunden,  so  daß  wir  in  der  Türkei  den  größten  Formenreichtum 
bei  diesem  Worte  finden;  ebenso  ist  die  arabische  Form  auch 
nach  Abessinieii    gedrungen.     Andererseits  wird  ja  im  ägyptisch- 
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arabischen  Dialekt  das  ziemlicii  gemein-arabische  g  wie  g  ge- 
sprochen, und  so  haben  wir  in  Ägypten  die  Form  mit  g  und  mit 
Vorschlagsvokai.  Für  das  Arabische  wäre  also  die  gewöhnliche 
Form  afrangil)  oder  ifrcm£(i);  daneben  hndet  sich  farangii)  oder 
firang^i).  In  Ägypten  wird  afrang{i)  oder  nfrang(i)  gesprochen*). 
In  Abessinlen  wird  in  der  älteren  Literatur  die  Form  'afrmg  be- 
vorzugt; daneben  findet  sich  aber  auch  z.  B.  prüng  und  für  den 
einzelnen  'afrangäim,  so  in  der  von  Pereira  herausgegebenen 
Chronik  des  Kaisers  Susneos,  Text  p.  259,  Z.  25.  Für  das  Am- 
harische  führt  Gnidi  in  seinem  Vocabolario  Amarico-Italiano  die 
Formen  'afrdng,  fsrang,  farang,  fdreng  an  und  bemerkt  (Sp.  514), 
daß  heute  pnng  die  gewöhnlichste  Form  sei.  Im  Tigre  findet  sich 
heute  'afrmgi  jeben  faravgi.  Ersteres  steht,  wie  wir  unter  3.  sehen 
werden,  in  spezieller  Bedeutung;  letzteres  findet  sich  z.  B.  in 
meinen  Tigre-Liedern  (Publications  of  the  Princeton  Expedition 
to  Abyssinia  III,  I\')  Nr.  266,  V.  4,  wo  die  schwedischen  Missionare 
aXsfarangi  bezeichnet  werden,  was  man  am  ehesten  durch  „Fremde" 
wiedergeben  könnte.  Für  das  Persische  gibt  Vullers  im  Lexikon 
die  Form  färäng;  daneben  hat  er  färängä  und  firängä  als  Namen 
Europas  mit  Ausnahme  von  Griechenland.  In  Indien  spricht  man 
nach  A.  Siddiqi  meist  firäng  und  firängl.  Für  das  Türkische 
finden  sich  nach  Bianchi-Kieffer  efrendj,  efrendß,  efreul;  frendj, 
/renk,  firenk,  frengt^),  ferner  frenkce  „auf  fränkisch",  frengütän 
„Europa";  frendj  vilaieii  ist  „europäische  Provinzen  mit  Ausnahme 
von  Griechenland".  Dazu  seien  hier  auch  noch  das  ägyptisch-ara- 
bische Verbum  itfamag  „europäische  Sitten  annehmen",  mit  dem 
Partizip  mitfamag  und  dem  Verbalsubstantiv  farnaga  angeführt. 
Besonders  zu  nennen  sind  auch  die  slavischen  Formen,  die  Murko, 
Deutsche  Lit.-Zeitung  1914,  8p.  1615  angibt:  kirchenl.  frogn, 
altserb.  fmgi,  jragz,  fraiugs,  altruss.  fra-i,  fi-azim,  neubulg.  frag, 
frenk  „der  Fremde"  (westeuropäischer  Ausländer). 

2.  Fränkisch  =;  a)  christlich,  b)   Römisch-katholisch, 
a)  Vullers  gibt  in    seinem  Lexikon    unter   färäng   auch    die  Be- 


')  Für  Nichtsemitisten  sei  bemerkt,  daß  die  Form  ohne  (i)  am  Schlüsse 
kollektiv  ist,  die  mit  (i)  das  Einzelwesen  bezeichnet. 

'')  Vgl.  anch  Jacob,  Sultan  Soliman  des  Großen  Divan  (Berlin  1903) 
p.  26;  derselbe,  Der  Divan  Saltan  Mehmeds  des  Zweiten  (Berlin  1904), 
türk.  Text,  Anm.  zu  Nr.  IIL 
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deutung:  ,.Christianus'*,  sowie  i-iiie  persische  Glosse,  die  besagt, 
daß  f'än'inii  auf  arabisch  ii'ixrdtu  (d.  i.  eben  „Christ")  heiße.  Auch 
iu  einem  berühmten  persischen  Verse  des  Sultans  Mehmed  II.,  des 
Eroberers  von  Konstantinopel,  wird  vfreng-i  am  ehesten  in  derselben 
Bedeutung  zu  fassen  sein.     Der  Vers  lautet  in  Übersetzung: 

„Wenn  jener  fränkische  Ungläubige  mein  Herz  in  seine  Hand  nähme, 
So  gäbe  ich  für  sein  dunkles  Schönheitsmal  Stambul  und  Galata  dahin." 

Dieser  Vers  ist  einem  noch  berühmteren  Verse  des  Häfiz 
nachgebildet;  vgl.  Jacob,  Der  Divan  Sultan  Mehmeds  des  Zweiten, 
Anm.  zu  Nr.  III. 

b)  Da  ja,  wie  wir  gesehen  haben,  „fräniiisch"  sich  auf  Europa 
mit  Ausnahme  von  Griechenland  bezieht,  so  ist  für  die  orientalischen 
Christen,  wenn  das  Wort  auf  die  Religion  bezogen  wird,  fränkisch  = 
römisch-katholisch.  So  zunächst  bei  den  Syrern;  Belege  dafür 
finden  sich  bei  Payne-Smith,  Thesaurus  Syriacus  s.  v.  feningäyä. 
Ebenso  bei  den  Abessiniern;  hier  seien  nur  einige  Stellen  ange- 
führt wie  Chronik  des  Susneos  p.  171,  Z.  43:  „glaube  wie  ich 
und  nimm  das  fränkische  Abendmahl!";  p.  173,  Z.  79:  „sie  führen 
uns  dem  fränkischen  Glauben  zu";  p.  180,  Z.  72:  „er  nahm  das 
fränkische  Abendmahl".  Der  Mönch  Zar'a-Jacob  stellt  in  seiner 
.\utobiographie  ,..\gypter"  und  ,.Franken"  einander  gegenüber; 
damit  meint  er  koptiseh-nionophysitische  und  römisch-katholische 
Bibelauslegung;  vgl.  meine  Ausgabe  und  Übersetzung  (Philosophi 
Abessini).  Kap.  II.  In  K;ip.  XIII  versteht  er  unter  „Franken"  die 
portugiesischen  Jesuitenmissionare;   er  gebraucht  die  Form  f»räng. 

Ludolf  sagt  in  seiner  berühmten  Historia  Aethiopica,  Lib.  III, 
cap.  X,  §  4ö:  „qui  Francorum  (sie  Romanae  Keligioni  addictos 
vocant)  lieligionem  sequi,  aut  de  ea  disputare  auderent^\ 

3.  Fränkisch  =  klug,  feingearbeitet.  Nach  A.  Siddiqi 
heißt  eine  persische  Bedeweise  ähl-i  färhäng-i  färäng,  wörtlich 
„die  Männer  der  fränkischen  ^^'eisheit".  Natürlich  ist  das  Wort 
färäng  auch  um  des  Gleichklangs  mit  fürhäng  gewählt.  Aber 
zugleich  liegt  hierin  die  Idee  der  engen  Beziehung  zwischen 
„fränkisch"  und  „weise".  Unter  Arabern  habe  ich  manchmal 
gehört,  die  Europäer  ständen  wegen  ihrer  übernatürlichen  Klugheit 
mit  den  Dämonen  im  Bunde;  ja,  ich  mußte  es  sogar  mit  Kühe 
ertragen,    wie  Beduinenmädehen   in  der  syrisch-arabischen  Wüste 
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beim  Wasserholen  meine  europäische  Kleidung  in  ihrem  Bruunen- 
iiede  als  Hb»  sayätin  „Kleidung  von  Teufeln"  besangen.  Vielleicht 
erschien  ich  ihnen  als  „weißer  Dämon" 'j  wie  der  Hexe  von 
Cohaito;  vgl.  Deutsche  Aksum-Expedition  1,  p.  25. 

Als  feine,  kostbare  Arbeit  gilt  die  fränkische  Arbeit  bei  Arabern 
und  Abessiniern.  In  1001  Nacht  (102.  Nacht)  kämpft  Afridun  mit 
einer  Lanze  „von  kostbarer  fränkischer  Arbeit".  In  den  von  mir 
herausgegebenen  Tigre-Liedern  wird  das  '^/j-^/i^-Schwert  oft  be- 
sungen; es  gilt  als  kostbares  Erbstück,  wie  z.  B.  in  Lied  266, 
V.  14.  Man  nennt  es  ^Afr?ngi  ohne  ein  erklärendes  Substantiv; 
eine  genauere  Beschreibung  der  'yl/7v«J^«-Schwerter  findet  sich  in 
Publ.  of  the  Princet.  Exp.  to  Abyssinia,  Vol.  II,  p.  206.  Im  Tigre 
hat  sich  also  die  Bedeutung  mit  der  Form  differenziert:  'Afrangi 
ist  nur  das  „fränkische"  Schwert;  sonst  heißt  „fränkisch"  färängi. 
—  Weiter  gibt  auch  Murko  a.  a.  0.  Sp.  1615  bulgar.  frengijä 
„feine  Arbeit".  Über  kostbare  fränkische  Schwerter  bei  den 
Skandinaviern  in  Rußland  berichtet  der  Araber  Ibn  Fadlän 
(10.  Jahrb.);  vgl.  Thomsen,  Kyska  Kikets  Grundläggning  genom 
Skandinaverna,  öf versatt  af  Söderberg,  p.  38  (nach  Jäqüt  II, 
p.  834),  Jacobsohn,  Kußlands  Entwicklung  und  die  ukrainische 
Frage,  1916,  p.  14. 

Ferner  hat  Vullers  noch  für  das  persische  färäng  die  Be- 
deutungen „rubri  coloris;  gratus;  iucundus".  Wie  sich  diese  Be- 
deutungen zu  den  übrigen  verhalten  und  wie  sie  entstanden  sind, 
kann  ohne  eingehendere  Untersuchung  nicht  festgestellt  werden. 
Es  wäre  wichtig,  zu  bestimmen,  ob  „fränkischrot"  auf  die  Farbe 
von  europäischen  Stoffen,  die  etwa  in  Persien  beliebt  waren,  oder 
auf  die  Farbe  der  Menschen  zurückgeht.  Denn  „rot"  von  Mensehen 
bedeutet  bei  Ägyptern,  Arabern  und  Abessiniern  soviel  wie  ,,hell- 
farbig"  (etwa  wie  die  „Bleichgesichter"  bei  den  amerikanischen 
Indianern);  so  ist  im  Tigrelied  67,  V.  11  ,,der  Rote"  =  ,.der 
Europäer". 

4.  Fränkisch  =  zuverlässig.  In  Syrien  und  Ägypten  habe 
ich  mehrfach  gehört,  daß  Idbne  frängiye  bzw.  kiluia  {a)frangiya 
„fränkisches  Wort"  soviel    bedeute   wie   ein  „zuverlässiges  Wort", 

')  Vgl.  Nöldeke,  Der  weiße  Dev  von  Mäzandarän.  Archiv  für  Reli- 
gionswissenschaft 18,  1915,  p.  597  ff. 
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oder  beim  Feilschen  etwa  soviel  wie  „fester  Preis".  Es  scheiut 
aber,  als  ob  dieser  Ausdruck  eher  von  den  im  Orient  ansässigen 
Europäern  als  von  den  Orientalen  selbst  ausgegangen  ist.  Ich 
habe  ihn  hauptsächlich  von  Europäern  gehört,  die  arabisch  ver- 
standen, auch  in  europäischen  Zeitungen  des  Orients  gelesen. 
Die  Araber  selbst  wollten  nicht  viel  von  ihm  wissen;  flir  sie  ist 
die  Anwesenheit  der  Europäer  und  ihrer  Sprachen  immer  nur  ein 
notwendiges  Übei,  zwar  notwendig,  aber  doch  ein  Übel.  Ein 
amharisches  Sprichwort  besagt:  „Die  Franken  dringen  ein  wie 
ein  Faden  im  Nadelöhr,  aber  sie  breiten  sich  aus  wie  eine 
Sykomore";  vgl.  Guidi,  Vocabolario.  Sp.  874.  Die  Sykomoren 
haben  in  Abessinien  oft  eine  Krone  von  ungeheurem  Umfang. 

5.  Fränkische  Krankheit  =  Syphilis.  Die  Syphilis  und 
zum  Teil  auch  andere  venerische  Krankheiten  heißen  bei  Arabern, 
Persern,  Türken  und  Slaven  allgemein  „fränkische  Krankheit". 
Hier  liegt  wahrscheinlich  eine  ^'erwechslung  von  „fränkisch"  und 
„französisch"  vor,  während  sonst,  wie  wir  gesehen  haben,  diese 
Begrift'e  zu  scheiden  sind.  Denn  diese  Krankheit  heißt  und  hieß 
auch  bei  den  Deutschen  die  „Franzosenkrankheit",  und  ein  Stadt- 
teil von  Straßburg,  der  das  „kleine  Frankreich"  genannt  wird, 
soll  seine  Bezeichnung  daher  haben,  daß  dort  früher  ein  Spital 
flir  Geschlechtskranke  war.  Im  Italieuisehen  heißt  diese  Krankheit 
morbo  gal/iro.  Wahrscheinlich  haben  die  Orientalen  den  Namen 
von  den  Italienern  überkommen,  da  die  Kulturbeziehungen  nach 
Italien  im  Mittelalter  sehr  eng  waren,  während  sie  zu  Deutsch- 
land damals  nur  sehr  lose  waren.  Die  Frage  nach  der  ur- 
sprünglichen Herkunft  der  Krankheit  kann  hier  natürlich  nicht 
erörtert  werden;  über  den  Ursprung  des  Wortes  „Syphilis"  ist  die 
vortretriiche  U'ntersuchung  von  P'.  B  o  1 1  im  XXV".  Band  der  Neuen 
Jahrbücher  für  das  klassische  Altertum,  p.  72  ff.  zu  vergleichen. 
Ich  gebe  hier  nun  die  arabischen,  persischen,  türkischen  Namen  zum 
Teil  nach  mündlichen  Erkundigungen,  zum  Teil  nach  den  Wörter- 
büchern (Dozy,  Spiro,  Vullers,  Biauchi-Kieffer,  Heintze).  Arabisch: 
at-marad  al-farnngi  (nach  Dozy  gleichbedeutend  mit  al-marad  al- 
kabir  „die  große  Krankheit"  und  marad  an-nwa  „die  Krankheit 
der  Frauen");  Ijalib  farnngi  (oder  afrangi.)  „fränkische  Körnchen" 
(Dozy  II,  p.  240);  in  Agj'pten:  Ijablie  frang'i  oder  el-'aya  el-ufrangl 
letzteres    nach    Spiro  =  „venereal    disease");    in    SvTien:    habb 

KeitiohrUt  Kahn.  16 
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frangi.  —  Persisch:  maraz-i  färäng;  äbilä-i  färäng  „fränkische 
Pusteln".  Beide  Namen  scheinen  aber  mehr  literarisch  zu  sein; 
da  ätisäk  „Feuerchen"  die  volkstümlichere  Bezeichnung  ist,  wie 
mir  A.  Siddiqi  mitteilt;  vgl.  Vullers  s.  v.  ätimk.  —  Türkisch : /»-e^iÄ; 
illeii,  frenk  zahmeti  ,.fränkische  Krankheit";  frenk  iiyuzu  ..fränkische 
Krätze".  Ein  Syphilitiker  heißt  frenk  zahmetU.  Während  Bianch i- 
Kieffer  s.  y.  frenk  diese  Bedeutung  geben,  haben  sie  s.  v.  zähmet 
für  frenk  zahmeti  die  Bedeutung  ,,ia  veröle'".  —  Für  das  Slavisehe 
gibt  Murko  a.  a.  0.  an:  serbo-kroatisch  franca.  franr.  franze,  francuz, 
slovenisch  francozi,  tschechisch  francouze,  polnisch  franca,  francozy, 
russisch  fraiicmkaja  holezn;  also  auch  hier  findet  sich  der  Wechsel 
von  „französisch''  und  „fränkisch".  Vielleicht  ist  erstere  Form  über 
Deutschland,  letztere  über  die  Türkei  gekommen. 

6.  „Fränkische"  Gegenstände,  Produkte,  Pflanzen  usw. 
Dozy  und  Vullers  geben  firangiya,  färänglyä.  ifranglya  „die 
Fränkische"  als  Namen  einer  Kriegsmaschine.  Vullers  hat 
äfrängmusk,  färängmidk,  fälän^^musk  „fränkischer  Moschus". 
Bianchi-Kieffer:  frenk  elmass  „fränkischer  Apfel";  frenk  erigi 
(„fränkische  Pfiaume")  =  prnnes  confites  avec  du  sucre;  frengi 
seröser  („fränkischer  Seidenstoff")  =  brocard;  frengi  raqam  („frän- 
kischer gestreifter  [Stein]")  :=  agate;  frenk  üzümii  („fränkische 
Weinbeere")  =  Johannisbeere;  efrendjimük  „Tamarin";  frendjmnhk 
„Mölisse  sauvage  (plante)".  Im  Amharischen  bedeutet  nach 
Guidi,  Vocabolario,  afrmg  neben  „Europäer"  auch  „roter  Pfeffer". 
Die  serbokroatische  frendija  ist  nach  Murko  a.  a.  0.  eine  nach 
europäischer  Art  gebaute  Kula.  Gerade  diese  Aufzählung  ließe 
sich  noch  ganz  bedeutend  vermehren.  Nur  darauf  sei  noch  hin- 
gewiesen, daß  die  Münze,  die  letzten  Ursprungs  anch  nach  den 
Franken  benannt  ist,  in  neuerer  Zeit  tiberall  im  Orient,  bei  Arabern, 
Türken,  Persern,  Abessiniern  Eingang  gefunden  hat.  Der  Name 
frank,  farank  (im  Tigre  auch  farankat)  hat  dabei  den  Namen  der 
italienischen  lira  verdrängt  und  wird  auch  für  diese  gebraucht. 

Das  hier  Mitgeteilte  ist  nur  ein  sehr  kleiner  sprachlicher 
Ausschnitt  aus  den  mannigfachen  Kulturbeziehungen  zwischen 
Morgen-  und  Abendland,  und  zwar  diesmal  in  der  Richtung  von 
West  nach  Ost.  In  manchen  der  hier  angeführten  Redensarten 
spricht  sich  die  Wertschätzung  des  Franken  bei  den  Orientalen 
aus.   Ein  syrischer  Araber  sagte  einmal  zu  Graf  Landberg:  „Bei 
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UDs  sind  die  Konsuln  wie  die  Spitze  des  Herinon,  und  wir  sind 
wie  eine  Laus  unter  ihrer  Schuhsohle'';  vgl.  Proverbes  et  Dictons, 
p.  227/228.  Die  Konsuln  sind  eben  die  ofliziclien  Vertreter  des 
„Fraukentunis";  im  Innern  von  Syrien  wurde  ich  auch  fast  überall 
als  qun.^ul  angeredet.  Die  Kehrseite  dieses  Ausspruchs  bildet  eine 
abcssiuische  Redensart  bei  Guidv,  Vocabolario,  Sp.  874: 

„Der  Diener  der  Franken,  in  weißem  Kleid, 
Trägt  nur  Teller  anf  und  ab  zu  jeder  Zeit." 

Mögen  die  engen  Beziehungen,  die  jetzt  zwischen  germanischer 
Kultur  und  germanischem  Wesen  einerseits  und  dem  Morgcnlande 
andererseits  geknüpft  werde..,  mehr  sein  als  bloße  Machtpolitik 
der  Kousuln  und  schön  gekleideter  Servilismus  der  Kawassen  und 
Farraschen,  d.  i.  der  einheimischen  Konsulatswächter  und  Haus- 
diener! K.  Junge's  Werk  „Das  Problem  der  Europiiisieruug 
orientalischer  Wirtschaft"  ist  den  Männern  gewidmet,  „die  orien- 
talische Wirtschaft  und  Kultur  nicht  vernichten,  sondern  neu  be- 
leben werden".  Dem  in  dieser  Widmung  ausgesprochenen  Wunsche 
kann  ich  mich  nur  von  Herzen  anschließen. 


16* 


Kriegsgottesdieust  in  Byzanz. 

Vun 

A.  Heisenberg  (München). 

Im  Winter  des  Jahres  1914  hielt  ich  im  kleinen  Betsaal  der 
evangelischen  Gemeinde  von  Jolimont,  nicht  weit  von  Charleroi  ent- 
fernt, Feldgottesdienst  für  die  Leute  unseres  Landsturmbataillons. 
Der  freundliche  Pfarrer  des  Ortes  nahm  selbst  daran  teil,  und  als 
wir  nach  der  Predigt  in  seiner  behaglichen  Stube  zusammensaßen, 
kam  das  Gespräch  auch  auf  Kriegsgottesdienst  in  alter  und  neuer 
Zeit.  Seitdem  hat  das  Thema  mich  immer  wieder  beschäftigt,  und 
als  ich  aus  dem  Schützengraben  heimgekehrt  war,  habe  ich  zu- 
sammengesucht, was  über  die  Pflege  des  Gottesdienstes  im  byzan- 
tinischen Heere  überliefert  ist.  Jetzt  gibt  der  siebzigste  Geburtstag 
des  hochverehrten  Mannes,  der  Orient  und  Okzident,  Sprache  und 
Glauben  und  Sitte  der  Völker  mit  gleicher  Universalität  umspannt 
und  dem  auch  die  byzantinischen  Studien  so  viel  verdanken,  die 
willkommene  Gelegenheit,  die  wichtigsten  Tatsachen  in  einer  vor- 
läufigen Skizze  darzulegen. 


Liest  man  die  kriegswissenschaftlichen  Bücher  der  Byzantiner 
in  einem  Zuge  durch,  so  bemerkt  man  bei  aller  Abhängigkeit  der 
jüngeren  Werke  von  den  älteren  doch  eine  allmähliche,  sehr  be- 
stimmte Verschiebung  des  Gesamtcharakters  dieser  Literatur.  Sie 
tritt  insbesondere  nach  zwei  Richtungen  ein,  und  zugleich  so  augen- 
fällig, daß  man  den  Versuch  wagen  möchte,  danach  eine  Linie 
der  Entwicklung  zu  zeichnen,  ohne  erst  in  andere  und  einzelne 
Untersuchungen  einzutreten.  Der  Gebrauch  der  lateinischen  Sprache, 
der  noch  dem  Werke  des  Psendo-Maurikios  seine   eigentümliche 


Kriegsgottesdienst  in  B.vzanz  245 

Fiirhung  gibt,  tritt  bei  jeder  Uiiiarbcituug  der  Folgezeit  immer 
mehr  zurllck,  ist  aber  auch  ans  den  spätesten  Nachläufern  noch 
nicht  ganz  verschwunden,  rmgekehrt  dringt  der  religiös-kirch- 
liche Geist,  der  allem  byzantinischen  Wesen,  von  Jahrhundert  zu 
Jahrhundert  wachsend,  sein  charakteristisches  Gepräge  gibt,  auch 
in  die  militärische  Literatur  immer  stärker  ein,  aber  schon  das 
genannte  große  Buch  über  die  Kriegskunst,  das  am  Eingang  dieser 
Literatur  steht'),  beginnt  mit  den  Worten:  'HytiaO-io  ror  l.öyov  -/.ul 
rCüv  €Qywv  I*  TTavayia  rgiäg,  b  i^tog  xai  aimriQ  Ijkov,  i'  ßefluiu 
tX7ti(;  xai   uafpü/.tiu  röir  d-tiuiv  Ttgcr/tichinr. 

Die  kriegswissenschaftlichen  Werke  geben  damit  übrigens  nur 
ein  getreues  Spiegelbild  der  geschichtlichen  Zustände,  die  sie 
schildern.  Auch  im  Heere  selbst  gehen  die  altrömischen  Traditionen 
niemals  ganz  verloren.  Sie  gewährleisten  bis  in  das  späte  Mittel- 
alter den  byzantinischen  Waffen  die  Überlegenheit  über  alle  Gegner, 
die  dem  Reiche  nacheinander  entgegentreten.  Daneben  aber  wirkt 
der  kirchliche  Geist  auch  auf  die  Einrichtungen  des  Heeres  und 
die  Lebensgewohnheiten  der  Truppen  allmählich  umgestaltend  ein. 
Es  ist  in  Wahrheit  nie  so  weit  gekommen,  daß  kirchliches  Wesen 
den  kriegerischen  Sinn  untergraben  hätte '^),  allein  wie  in  der  mili- 
tärischen Literatur  mit  der  Zeit  immer  mehr  von  kirchlichen  und 
religiösen  Dingen  die  Rede  ist,  so  zeigten  sich  auch  die  Gewohn- 
heiten der  Truppen  allmählich  stärker  von  religiösem  Geiste  be- 
einflußt. Jn  der  Taktik  des  Kaisers  Leon  ist  sehr  viel  die  Rede 
von  den  religiösen  Eigenschaften  der  Heerführer,  wovon  man  bei 
Pseudo-Maurikios  noch  nichts  liest,  eine  weitgehende  Rücksicht 
wird  den  Dienern  des  Herrn  zuteil,  Kirchen  und  Klöster,  in  deren 
Bereich  das  Heer  marschiert,  erfreuen  sich  ganz  besonders  rück- 
sichtsvoller Behandlung.  In  dem  Epilog,  mit  dem  Leon  seine 
Taktik  schließt,  spricht  er  über  den  religiösen  Geist  im  Heere 
noch  einmal  im  62.  Kapitel  zusammenfassend:  7>]g  de  leQarr/.ijg 
lariv  To  y.uf.Ciig  ra   if-eta  xQ'~i<J^<-<i  '<«'  TaCra  ittituKüv  ddiuXttJtrwg 


')  Diesen  Platz  wird  die  Taktik  des  Pseudo-Maurikioa  behaupten,  gleich- 
viel, wo  künftige  Forschung  ihr  die  zeitlich  genaue  Stelle  anweisen  wird. 

*)  Hierüber  hat  gegen  Renan  einige  treffende  Bemerkungen  Carl  Neu- 
mann  gemacht:  Die  Weltstellnng  des  byzantinischen  Reiches  vor  den  Krenz- 
zügeu  (Leipzig  1894)  p.  37;  dorr  findet  sich  p.  33  f.  anch  anderes,  was  mit 
unserem  Thema  zusammenhängt. 
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ra  mqaTtvuaTa  evaeßcög  re  xai  ü^iugsartug  y.aTcc  rbv  naqadod-ivza 
d-eofibv  aviüd-EV  zoig  evaeßoüai  xaiariavolgj  diä  ra  leQoloy itöv 
xal  leQOVQyiiüv  y.al  tiov  aXXwv  av%ijiv  -/.al  deiiaewv  ngog 
lov  -d-Eov  ixrevwg  yivofieviov  xai  TVQog  riy»'  TtavdxQcivTov 
avToD  /.irjTtQa  y.al  d^eoTÖxov  y.al  lovg  äyiovg  avroü  ü-eQÖ- 
itovrag'  s^  wv  D.eoüTai  rb  ihelov,  xal  öia  rrjV  niariv  r^g  aioTrjQiag 
al  ipi-^al  Tiüv  OToariwrcüv  svQcoaTÖteQai  Ttgbg  Tolg  xivdvvovg 
TtuQaay.tvaZoviai. 

DemgegeuUber  muß  man  darauf  hinweisen,  daß  die  praktisciie 
Ausübung  der  religiösen  Pflichten,  soweit  die  militärwissenschaft- 
liche Literatur  es  erkennen  läßt,  auch  in  den  späteren  Jahr- 
hunderten keinen  breiteren  Raum  in  dem  täglichen  Leben  des 
byzantinischen  Soldaten  beansprucht  als  in  der  ersten  noch  ganz 
unter  römischem  Einfluß  stehenden  Zeit.  Nur  an  den  Feldherrn 
ist  die  Vorschrift  gerichtet,  die  Maurikios  VIII  2  gibt  (p.  182  Seh.): 
ÜQo  rCüv  y.ivövviüv  b  OTQarrjybg  &tQa7ieveTio  xb  d-elov'  d-aggüiv 
yccQ  ev  Tolg  xivdvvoig  log  nqbg  (piXov  amb  to  i)-tlov  rag  Ixeaiag 
Ttonqaettti.  Kaiser  Leon  empfiehlt  auch  seinen  Soldaten  das  Beten 
(XX  77):  xaror  rbv  xatqbv  rov  TToXetiov  dal  uev  evyag  rrqbg  d-ebv 
xaraßaXea&ai  xal  avf^iiiayov  axalvov  xaXalv,  aber  nachdrücklich 
fügt  er  hinzu:  /(?;  uevroi  rwv  Ttgoxei/^iaviov  ayihviov  xaxaua'f.alv  fj 
Twv  dtfai/.onsvwv  jcgci^eiüi'  y.azoXiyioQalv,  „denn  mit  Gott  muß  man 
auch  die  Hände  rühren".  Beide  Vorschriften  beziehen  sich  nicht 
auf  dienstliche  Verrichtungen.  Dagegen  ist  es  dienstlicher  Befehl, 
daß  am  frühen  Morgen  vor  dem  Beginn  des  Tagewerks  und  am 
Abend  nach  dem  Essen  und  dem  letzten  Appell  das  Trisagion  ge- 
sungen wird,  "Jyiog  b  9-aög,  ayiog  laxiQÖg,  uytog  äd-dvarog,  D.erjaov 
fjnäg.  Die  Vorschrift  lautet  bei  Pseudo-Maurikios  VII 17  (p.  169  Seh.): 
Jfpry  allra  ev  (poaaäxti)  diäyai  xb  ßävdov  r'jXui  rb  xäyi.iu  aha  xal 
xa9-'  eavxb  ccTtXrjxevsi  OTtovö-^TtOTS,  jtQiuiag  aig  avrbv  xbv  OQÜ-qov 
jtqo  Ttavrbg  TCQdy(.mxog  xal  alg  aanaQav  bjitoicog  f.iaxa  xb  öalnvov 
xai  rag  f.iiaaag  rb  xqiadyiov  ipdX'f.ea^ai  xal  ra  Xoirca  xava  rrjv  aivi]- 
&Eiav.  Nahezu  wörtlich  ist  der  Befehl  bei  Leon  XII  115  (c.  837 
D  Migne)  und  sonst  wiederholt.  Es  ist  wohl  selbstverständlich, 
daß  das  Trisagion  von  der  geschlossenen  Abteilung  gesungen 
wurde.  Dagegen  bleibt  zweifelhaft,  wie  man  den  Zusatz  y.al  ra 
XoiTca  xata  xi]v  avvi&tiav  verstehen  soll.  An  einen  förmlichen 
Gottesdienst  jeden  Abend  wird  man  nicht  denken  dürfen,  die  Er- 


Kriegsgotteadienat  iu  Byzanz  247 

forderuisse  des  Lagerdienstes  werden  dazu  kaum  Zeit  gegeben 
haben.  Er  scheint  auch  durch  eine  andere  Stelle  ausgeschlossen 
zu  werden,  nach  der  sofort  auf  das  Trisagion  die  Inspektion  der 
Wachen  erfolgt,  Maur.  Xll  22  (p.  351  Seh.):  dd  lov  argurijov 
7r€Qi  airbv  t'xtiv  TOi;i(xTWQäii  it  y.ai  ßor/./.ivürwQa^,  y.ui  ti;!,"  Toü.iag 
TQioäy.i^  iirjfiuivovarj^  yrtpi  ta:r£Quv  7iuvtai^ai  rwv  tcöviov  xal  dein- 
vovvra^  {l'aü.nv  zov  Tqiaäyiov  vitvov,  xai  SifpoQuea&ai  zivu^  riov 
idiYMv  Tov  aiQa%i]yot-  ■/.aruvoovvTag  rag  ßiy'Kag  v.ui  aiMiiäv  näai 
TKtQtyyvCovrag,  üare  ut]dt  ii  ovöucnög  tiva  ifoQQtlv  iteta  zpaty^t,- 
xakeiv  tov  tralgov  uvtov  (ebenso  bei  Leon  XI  21  [c.  797  C  Migne]). 
Nach  dieser  Steile  hat  der  Gesang  des  Trisagion  sich  sogleich  au 
das  Abendessen  angeschlossen.  In  jeder  ordentlichen  byzantinischen 
Familie  aber  war  es  Sitte,  die  Hauptmahlzeit  mit  Gebeten  zu  schlielieu, 
die  im  wesentlichen  aus  einer  bestimmten  Anzahl  von  Psalmen 
bestanden ').  An  diese  wurden  gelegentlich  andere  Gebete  an- 
geftlgt,  die  wegen  des  festen  Platzes,  den  sie  in  jeder  Abendan- 
dacht behaupteten,  die  -/.avövig  vvxreQivol  tüv  ipahiüv  hießen. 
In  ähnlicher  Weise  wird  man  auch  den  Abendgottesdienst  der 
einzelnen  Abteilungen  des  byzantinischen  Heeres  zu  denken  haben. 
Wie  in  der  Familie,  ohne  einen  Geistlichen,  versammelte  sich  die 
Mannschaft  nach  dem  Essen  zum  Beten,  das  Trisagion  wurde  an- 
gestimmt samt  den  anderen  sonst  des  Abends  üblichen  Psalmen 
und  Gebeten. 

Eiu  solches  Gebet  ist  zufällig  überliefert  worden.  Der  im 
16.  Jahrhundert  geschriebene,  in  der  Laureutiana  heute  aufbe- 
wahrte Cod.  gr.  Ashburnhameusis  1644^)  enthält  die  dem  Kaiser 
Konstantinos  VIII.  (102.5—1028)  zugeschriebenen  und  auch  sonst 
fiberlieferten  Auszüge  aus  der  Taktik  des  Kaisers  Leon.  Der 
Schreiber  fugt  am  Schlüsse  allerlei  Einzelheiten  hinzu,  die  man  als 
erklärende  Anmerkungen  und  Ergänzungen  gelten  lassen  kann, 
auf  dem  letzten  Blatte  f.  lob'  Kavoreg  ipaXlofxevoi  tig  TTolsfäovg. 
Er  nennt  das  Gebet  ein  /.dd^iofia,  d.  h.  ein  Lied;  es  soll  im  ersten 
Tone    psalliert    werden.      Auffallend    und    meines  Wissens    ganz 

')  Vgl.  Christ- Par au  ikas,  .^uthologia  graeca  carmiuum  christianorum, 
Prolegomena  p.  LVl. 

')  Vgl.  E.  Rostagno  e  N.  Festa,  Indice  dei  codici  greci  Laurenziaui 
non  compresi  iiel  catalugo  del  Bandini,  ,'^tiuli  ital  di  filol.  olaäs.  I  (1893), 
p.  210f. 
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Singular  ist  die  Bezeichnung  y.avövig.  Mit  der  besonderen  Lied- 
form, die  Kanon  heißt,  hat  das  Gedieht  nichts  zu  tun;  so  wird 
man  zur  Erklärung  an  jene  obengenannten  y.uvovi^  w/.xeQivoi  denken, 
zu  denen  auch  dieses  Lied  gehört  haben  wird;  vielleicht  gedachte 
der  Schreiber  noch  mehrere  der  Art  zu  notieren  und  wählte 
deshalb  den  Plural.  Das  Stück  steht  in  der  Handschrift  natürlich 
als  Prosa  geschrieben,  ich  habe  hier  die  rhythmische  Gliederung 
angegeben. 

Kavöves  ipu'l.KÖiitvoi  eig  7to).euioL\;.     Käd-(iauu).     f^XOi  "■ 

'O  TtäXui  'li]aov  tov  Navfj  oii.niayr^aU'^ 
ayyi'Kov  cpoßsQ^  y.al  cpQiy.Tf^   naqovaia, 

avrbg  s^aTToarei'/.ov 

af^g  EiQrjVrig  tiiv  äyyi'/.ov 
ivioxvovxä  aov  rov  Kaov  h  7to'/.ii.ioig. 
y.al  Ttagexois  vixrjg  äi]TTrjTOv  roönaiov 

dg  döiav  aov. 

Der  Gedanke,  den  das  Gebet  ausspricht,  ist  fromm  und 
schlicht,  der  alte  Wunsch  aller  wackeren  Krieger,  der  auch  jetzt 
unsere  Feldgrauen  beseelt:  Der  Herr,  der  einst  Josua  half,  soll 
seinen  Engel  des  Friedens  senden,  aber  der  Engel  soll  zunächst 
dem  Volke  im  Kampfe  den  Arm  stärken  und  der  Herr  ihm  den 
Sieg  verleihen. 

Stand  ein  Treffen  bevor,  so  war  der  religiösen  Vorbereitung 
mehr  Raum  gegeben  als  an  anderen  Tagen.  Zur  Zeit  des  Pseudo- 
Maurikios  (H  17,  p.  7 2  f.  Seh.)  fand  in  der  Frühe  des  Schlacht- 
tages im  Lager  ein  Gottesdienst  statt,  der  immerhin  einfach  ge- 
wesen sein  muß,  da  ihn  nicht  nur  Priester,  sondern,  wo  sie 
fehlten,  auch  der  Feldherr  selbst  oder  die  Führer  der  einzelnen 
Abteilungen  abhielten.  Er  wird  auch  nur  ft/ij  genannt,  was  in- 
dessen nicht  ausschließt,  daß  die  beim  Morgengebet  üblichen 
Psalmen  auch  diesmal  gesungen  wurden.  An  das  Gebet  schloß 
sich  das  Kvqit  iXer^aov,  das  anhaltend  von  allen  Mannschaften 
gesungen  wurde.  Sobald  dann  die  Abteilungen  das  Lager  ver- 
ließen, stimmten  sie  im  Ausrücken  dreimal  den  alten  Schlachtruf 
Nobiscum  Dens  an,  dann  aber  mußte  bis  zum  Znsammentreffen 
mit  dem  Feinde  Stille  herrschen.  Durch  diese  letzte  Bestimmung 
wurde  die  früher  herrschende  Sitte  abgeschafft,  daß  während  des 
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Vormarsches  fortwährend  das  Nobiscuru  Deus  gesungen  wurde, 
denn  es  sei  ttüw  Ijtif  aavfKfogov  /.tti  intßt.u^'iiii'  ifuivirut  xeti 
TiQÖifuaiv  yivta&ai  dia/.ianog:  xf^  ^ragurciSti  rb  y.aj'  ivitivi^v  ti]v 
(ugav  Tßi'r»;»'  (sc.  ri^v  (fwri^v)  -/.gciLtot/ai'  avußaivii  yaq  6i  oüt»]s'  Tovg 
fikv  önKoriQOVi^  Twv  aTQuruozCuv  ilc  ftii'Cova  ir/üva  t(^i:ti7t%0VTag 
ivaTTOufviiy  rrpoc  t»^»'  oQur^v^  ral-^  öi  O-gaavreQore  ttqoc  oqyr.v 
dieytiQouiyorc  7j.Qo:tireviai)-at  x«/  i'ifgxia!f-ui  n]^  tu^uoc.  Ktwas 
verändert  lauten  die  Vorschriften  im  .Strategikon  des  Kaisers  Leon 
(XIV  1  und  Xn  68  f..  106).  In  der  Nacht  vor  dem  Schlachttage 
soll  durch  die  Geistlichen  ein  feierlicher  Gottesdienst  abgehalten 
und  den  Truppen  die  Absolution  erteilt  werden.  Dann  soll  Stille 
herrschen,  auch  heim  N'erlasseu  des  Lagers.  Erst  im  Augenblick 
des  Angriffs,  wo  l'seudo-Maurikios  nur  das  i'ö.cdäCiiv  und  (ogveo'J-ui 
vorgeschrieben  hatte,  insbesondere  von  selten  der  rückwärtigen 
Abteilungen,  wird  jetzt  von  allen  Truppen  der  übliche  Siegesruf 
des  Kreuzes  angestimmt,  ri'r  om'^d-i  vi/.iji'^qiov  toP  nraigor  (fiüi'ijv 
/tyay.gcutiv  dti. 

Eine  Erklärung  aus  der  Praxis  bietet  zu  dieser  Vorschrift  die 
Erzählung  Kedrens  aus  einem  Feldzoge  des  Kaisers  Basileios  l. 
(11  211,  liJ  ed.  Bonn.):  ßof^  arißuQcc  nuiaviauvxfg  xul  ro  'ovavQog 
vivr/.iy/.t  acußoilöavTii:  biirii^ivTCU  roic  fx^Q"i^>  avvtjrcÜMKu'CövTiov 
diTto  Toü  oQoic  -/Mt  Tür  kouiMv.  Das  ist  also  der  Schlachtruf 
des  byzantinischen  Heeres  im  Mittelalter,  Ituughii  v(vUif/Lt,  der 
an  die  Stelle  der  lateinischen  Invokation  Nobiscum  Deus  ge- 
treten ist'). 

Genauere  Nachrichten  über  den  Verlauf  eines  solchen  Gottes- 
dienstes am  Morgen  vor  der  Schlacht  fehlen  uns.  Zwar  sind  bei 
Goar  im  Euchologium  zwei  ausführliche  tiyal  itti  iinögoftag  iO-vCov 
mitgeteilt  (p.  817 — 821),  von  denen  sicher  die  erste  von  Makarios 
Chrj'sokephalos,  Erzbischof  von  Philadelpheia  in  der  zweiten  Hälfte 


')  Vgl.  das  sehr  wirre,  aber  unterhaltliehe  Buch  von  Gottfried  Ephraim 
Müller.  Historisch  philologische  Abhandlung  von  den  Feldpriestern  der 
Völker  aller  Zeiten  (Dresden  und  Leipzig  1750).  insbesondere  p.  311.  Der 
auch  sehr  streitbare  Zeitgenosse  des  Hamburger  Hanptpastors  Goeze,  der  von 
sich  rühmen  durfte,  daß  er  „die  Ehre  hat  der  erste  und  vorderste  Feld- 
prediger eines  groben  und  löblichen  Kriegsheeres,  mit  Achtung  und  Vortheile, 
zu  seyn",  schöpft  übrigens  seine  Kenntnisse  vor  allem  aus  Justi  Lipsi  De 
militia  Komana  libri  quinque  (ed.  ultima  Antverpiae  1614). 
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des  14.  Jahrhunderts,  verfaßt  ist.  Aber  es  bleibt  zweifelhaft,  ob 
sie  wirklich  im  Heere  gebetet  wurden.  Skizziert  ist  ferner  ein 
Gottesdienst  ebenda  p.  812 f.:  'A/.n).oiiyia  et^  IniUvmv  ßaoßuQOJv 
y.ai  iTTiögoiitt^  t&vOn'.  Hier  fehlt  die  im  Strategikon  Leons  aus- 
drücklich verlangte  ev^y,.  Der  Gottesdienst  besteht  im  wesent- 
lichen aus  Gesang  von  wenigen  Liedern  und  Psalmen  und  dem 
Verlesen  von  Stücken  aus  dem  Briefe  Pauli  an  die  Epheser  und 
dem  13.  und  14.  Kapitel  des  Lukasevangeliums.  Außerdem  teilt 
Goar  einen  Kanon  mit,  den  ein  sonst  nicht  weiter  bezeichneter 
Johannes  verfaßt  hat  (p.  813  —  817).  Es  ist  durchaus  wahr- 
scheinlich, daß  dieser  Kanon  einmal  wirklich  gesungen  wurde,  aber  es 
geschah  in  einer  Kirche  der  Hauptstadt,  nicht  im  Feldlager  des 
Heeres.  Es  ist  auch  der  Kanon  von  vornherein  für  den  Gottes- 
dienst in  Konstantinopel  bestimmt  gewesen,  wie  z.  B.  die  dritte 
Ode  der  siebenten  Strophe  verrät,  die  den  Schutz  der  Theotokos 
für  die  Stadt  erfleht: 

KoauoaiüctiQtt  ßaüü.iaau  nuvvuvrje^ 

Ti\v  rcöf.ir  tavrrjV  ipv/MTze, 

ßaaüevovra  ßaailiiov  ri^aaa  Xoiaröv 

ahuaicü^  '/.L'TQOjaai  niY.oü^^ 

alxfic(?.ojaiag  Tcoovnur^g  y.aTadootd'^  töjv  txif-odJv. 

Noch  deutlicher  weisen  auf  eine  Belagerung  von  Konstautinopel 
andere  Stellen  hin,  wie  z.  B.  Ode  8,  1:  AUioßöou  i>i]oiu  y.cü  Ivy.oi 
aQTTayig  loig  aohg  dovkovg  aig  /loittvrjv  TTtQit/.v/.hvjaav  oder  8,  3: 
ZxQUTiä^  ovQUviov  7TUQiußo).f]  voioü  y.vyj.ojoöv  aov  ti;v  Ttö'/.tv  y.al 
TtSQireiy^iaov  y.ai  ra^;  rCov  ly^d-qCov  eyrr^oeiag  uurcdioanv  u.  a.  Wenn 
ferner  mit  dem  Namen  der  Agareuer  bestimmt  die  Türken  als 
die  Feinde  bezeichnet  sind,  so  wird  man  die  Entstehung  des 
Kanons  in  die  letzten  Zeiten  von  Byzanz  setzen  müssen,  etwa  in 
die  Jahre  1422  oder  1453.  Damals  aber  handelte  es  sich  nicht 
mehr  um  einen  Gottesdienst  für  das  siegesbewußt  ausmarschierende 
Heer,  der  Kanon  ist  vielmehr  der  verzweifelnde  Hilferuf  des  ohn- 
mächtigen Volkes,  das  Rettung  nicht  mehr  von  der  eigenen  Kraft 
erwartet. 

Noch  eine  Einrichtung  des  byzantinischen  Heeres  muß  in 
diesem  Zusammenhang  erwähnt  werden,  obwohl  sie  nicht  kirch- 
lichen Charakter   trägt.     Sie   ist  aber  an  sich  merkwürdig  genug 
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and  bietet  zudem  die  nächste  Pnrallele  zu  den  Predig:ten,  die 
später  in  den  Heeren  des  Abendlandes  gehalten  wurden.  So 
überraschend  es  scheinen  mag:,  Feldprediger  gab  es  auch  bei  den 
Byzantinern.  Sie  führen  den  Titel  yiuvräTWQi^.  Bei  Pseudo- 
Maurikios  II.  18  haben  sie  die  Aufgabe,  vor  einem  Treffen  riva 
X^ystv  jtQOTQUTTt/.h  y.ui  in'auitivi'jn/.oi'ia  toIc  aiQUTiünu^;  7iQn)Mlioi- 
möv  iniTv/jöiv,  aus  den  „Sängern"  der  spätrömischen  Heere') 
sind  griechische  Rhetoren  geworden.  Dann  wird  auch  diese  In- 
stitution byzantinisch,  d.  h.  sie  nimmt  religiösen  Charakter  an,  den 
sie  zur  Zeit  des  Kaisers  Leon  durchaus  besitzt. 

In  seiner  Taktik  liest  man  über  die  Kantatores  (XII  7 1  ff.):  „Bei 
dem  Zusammenstoß  mit  dem  Feinde  erscheint  uns  auch  die  Tätigkeit 
der  sog.  Kantatores  recht  zweckmäßig.  Das  sind  nämlich  die  Leute,  die 
das  Heer  durch  Ansprachen  zum  Kampfe  antreiben  und  ermuntern, 
ermahnen  und  anfeuern.  Wenn  möglich,  soll  dies  durch  Leute  aus 
den  Reihen  der  Soldaten  selbst  oder  der  Unterführer  geschehen. 
Die  (höhereu)  Führer  wählen  für  diese  Aufgabe  gebildete  Leute  aus, 
die  imstande  sind,  in  wohlgesetztcr  Rede  zum  Heere  zu  sprechen;  denn 
die  Gemeinsamkeit  der  Mühen  und  Strapazen  macht  die  Soldaten 
eher  geneigt  auf  diejenigen  zu  hören,  die  in  Reihe  und  Glied  mit 
ihnen  marschieren.  Die  Kantatores  sollen  allerlei  Ermahnungen 
zum  Kampf  au  das  Heer  richten  etwa  folgenden  Inhalts:  Zuerst 
sollen  sie  erinnern  an  den  Lohn  für  den  Glauben  an  Gott,  an  die 
vom  Kaiser  erwiesenen  Wohltaten  und  allerlei  Vorteile,  die  ihnen 
schon  vorher  zuteil  geworden;  dann  daran,  daß  es  sich  handelt 
nm  den  Kampf  für  Gott  und  die  Liebe  zu  ihm  und  für  das  ganze 
Volk,  um  den  Kampf  ferner  für  die  Brüder  gleichen  Glaubens, 
wenn  das  der  Fall  sein  sollte,  und  für  Weib  und  Kind  und  Vaterland; 
daß  ewig  der  Ruhm  der  Helden  dauert,  die  für  die  Freiheit  der 
Brüder  kämpfen;  daß  dieser  schreckliche  Kampf  gegen  die  Feinde 
Gottes  geführt  wird,  daß  wir  Gott  auf  unserer  Seite  haben,  der 
den  Ausschlag  im  Kampfe  gibt,  die  Feinde  aber  durch  ihren  Un- 
glauben ihn  zum  Gegner  haben;  und  was  sie  sonst  noch  ausdenken 

')  Auf  die  Frage  des  Ursprungs  dieser  im  altrüniischen  Heere  nnbe- 
kauuton  C.intatorcs  geiie  ich  liier  nicht  ein;  auf  die  Kriegsgesänge  bei  Kelten 
und  (Germanen  hat  bereits  Jlüller  a.  a.  0.  p.  242 ff.  hingewiesen,  ohne  den 
naheliegenden  Zusammenhang  zwischen  ihnen  und  den  Cantatores  im  kaiser- 
lichen Heere  der  Spätzeit  zu  untersuchen. 
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köuneu,  um  zum  Kampfe  anzufeuern.  Denn  häufig  vermag  eine 
solche  Ansprache,  im  rechten  Augenblick  gehalten,  die  Seelen 
stärker  aufzurütteln  als  ein  Haufen  Goldes." 

Das  sind  die  Grundgedanken,  die  in  jeder  Feldpredigt  zu 
allen  Zeiten  wiederkehrten.  Bei  den  Byzantinern  ist  sie  bereits 
vollständig  entwickelt,  steht  aber  noch  außerhalb  der  Liturgie. 
Erst  dem  Abendland  blieb  es  vorbehalten,  sie  in  den  Mittelpunkt 
des  Feldgottesdieustes  zu  stellen. 

Im  Zeremonienbuch  besitzen  wir  eine  ausführliche  Schilderung 
des  kirchlichen  Gepränges,  mit  dem  der  Triumph  des  Kaisers  nach 
siegreicher  Beendigung  eines  Feldzugs  gefeiert  wurde  (II  19.  20, 
p.  607 — 615  ed.  Bonn.).  Das  Gegenstück  dazu,  die  gottesdienst- 
lichen Feiern  beim  Auszug  des  Heeres,  sind  dort  nicht  mitgeteilt. 
Zwar  gibt  es  ein  paar  Notizen,  in  denen  bezeugt  wird,  daß  der 
Kaiser  vor  dem  Abmarsch  feierlich  Gottesdienst  hielt  (vgl.  p.  450, 
12 IF.),  und  es  wird  auch  das  Gebet  überliefert  (p.  475,  8  ff.),  mit 
dem  Kaiser  Basileios  einmal  beim  Abschied  seine  Stadt  dem 
Schutze  des  Höchsten  empfahl;  aber  sonst  fehlen  im  Zeremonien- 
buch die  gesuchten  Angaben.  Im  übrigen  gibt  es  Nachrichten 
genug  über  die  Tatsache  eines  Gottesdienstes  vor  dem  Ausrücken 
des  Heeres.  Auch  ist  uns  ein  Gebet  erhalten,  das  bei  einer 
solchen  Gelegenheit  entstanden  ist.  Es  ist  das  letzte  unter  den 
Gebeten  des  Patriarchen  Kallistos  (1350—54,  1355—63),  die 
Goar  im  Euchologium  p.  821  —  827  mitteilt,  eine  müde  verzweifelnde 
Klage  aus  der  Zeit  des  untergehenden  Byzanz,  die,  ledig  aller 
eigenen  Kraft,  nur  noch  von  einem  göttlichen  Wunder  die  Bettung 
erwartet. 

Ein  deutliches  Bild  eines  solchen  Kriegsgottesdienstes  in  Byzanz 
gibt  uns  ein  Text  im  Cod.  Laurentiauus  graecus  plut.  75  cod.  6  foll. 
120^ — 124"^;  ich  habe  ihn  vor  Jahren  abgeschrieben,  kann  ihn 
aber  mit  Rücksicht  auf  den  verfügbaren  Kaum  hier  nicht  im  vollen 
Umfang  mitteilen.  Der  Titel  lautet:  !VzoAot'^/a  ipaXloidvrj  Inl 
■/MrevodwOii  /.ai  aiiaiciyja  aiqaiov  tl^  rt  rhv  /.vqiov  r]fi(bv  'irjooüv 
XqiaTÖv^  TijV  VTTiQayvov  ^eoröy.ov,  rohg  äawi.tdTOvgj  rolg  ärcooTÖKovg 
Aal  eig  Tovg  ftÖQtvQag.  Es  ist  ein  "ÖQ&^Qog,  ein  Frühgottesdienst, 
dessen  Formen  im  ganzen  streng  gewahrt  sind.  Wie  immer  in 
solchen  Texten,  in  Handschriften  wie  in  gedruckten  Büchern,  ist 
nur  dasjenige  im  Wortlaut    mitgeteilt,    was  als  Zutat  für  die  be- 
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sondere  Gelegenheit  oder  als  Änderung  von  der  üblichen  Form 
dea  Gottesdienstes  abweicht,  alles  übrige  ist  nur  durch  die  Stich- 
wörter der  Anfänge  angedeutet.  So  beginnt  die  Feier  wie  jede 
Mette '),  aber  an  Stelle  der  letzten  sechs  Verse  des  140.  Psalms 
sind  drei  kriegerische  arixriQcc  ütaTnh/.ä  getreten,  die  von  jedem 
der  beiden  Chöre  nacheinander  gesungen  werden").  Es  sind 
Gebete  an  Gott  für  den  Sieg  im  bevorstehenden  Kriege,  das 
dritte  lautet: 

''/  KiDvaiaviiviti  uTi  iT^ihKo  yqiaitai'oiv   SuaiKil 
aiaiQov  rbv  ^eiov  dtitUi^  oiquvölhtv   rt  (pt]Oi(i' 

'O-aQQiüv  fv  rovtoi   viy.ct\ 
al  b  &th^ 

TOV   OTttVQOC   xfi    övvii^ui   y.iu    vvv 
vr/,rjv  y.ai  Qwftrjv  xui  i/etav  ovrtu^  itiyjv 

Tö>  argariii  aov  dhg  loc  tvaTT/.uyyvoc. 

Fs  folgt  die  Doxologie  und  ein  Gebet  des  Priesters  in  Prosa, 
das  wieder  den  Sieg  erfleht,  dann  nach  dem  bekannten  Gebete 
Karaiiioüov  /.t'/..'^)  drei  oriyj^QÜ  lauin'/.r/.ci  an  die  Theotokos 
voll  des  gleichen  kriegerischen  Geistes.  Die  Wiederholung  der 
Doxologie  wird  unterbrochen  durch  die  Anrufung  des  Kreuzes  und 
der  Theotokos,  dann  folgt  das  berühmte  Apolytikion^): 

Iiöani\  y.vgie,  tov  l.aov  oov 

y.ui   evlöyrjoov  Tyv  y.i.riq(n<(j(.üuv  aoc^ 
viy.ag  Tolg  ßaaiktCai.  y.aru  ßaqßäQMV  d(oonvi.tivog: 

y.ai  To  aov  ffvlÜTTiüv 
dta  roü  (JtoiqoC  oor  nofuriLua. 

Nach  einem  weiteren  Theotokion  singen  die  beiden  Chöre 
das  Hanptstück  des  Frühgottesdienstes  in  der  mittelalterlichen 
Zeit,  den  Kanon.  Er  zählt  neun  Oden,  die  zweite  fehlt  wie 
üblich,   jede  Ode    besteht    aus    fünf,  die  achte  aus  vier  Strophen. 


')  Außer  dem  immer  noch  nicht  ersetzten  Euchologium  von  Goar  (Lutet. 
Par.  1647)  vgl.  über  die  byzantinische  Liturgie  z.  B.  F.  E.  Brightman 
Liturgies  eastern  and  western  I  (Oxford  1896). 

*)  Vgl.  Clirist-Paranikas,  Anthologiagraeca  carminnm  christianornm, 
Prolegomena  p.  LXVIIf. 

*)  Chriat-Paranikas  a.  a.  0.  p.  LVI,  der  Text  ebd.  p.  39. 

*)  Vgl.  Goar  a.  a.  O.  p.  56. 
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Es  ist  immer  die  gleiclie  Disposition  gewahrt:  die  erste  Strophe 
richtet  sich  an  Gott,  die  zweite  an  die  Engel,  die  dritte  an  die 
Apostel,  die  vierte  an  die  Märtyrer,  die  fünfte  ist,  wie  fast  in 
jedem  Kanon  die  letzte  Strophe  jeder  Ode,  der  Theotokos  ge- 
widmet. Nur  die  achte  Ode  weicht  wie  in  der  Zahl  der  Strophen 
so  anch  inhaltlich  insofern  ab,  als  die  zweite  Strophe  sich  an 
Petrus,  den  KOQvipalog  rwv  anomoliov,  die  dritte  an  die  Apostel 
und  Märtyrer  gemeinsam  wendet,  während  die  Engel  hier  nicht 
genannt  sind.  Hinter  der  dritten  Ode  ist  ein  Kathisma,  hinter 
der  sechsten  ein  Kontakion  und  dann  der  sog.  Otxog,  ein  Gebet 
in  streng  rhythmischer  Prosa,  eingeschoben,  das  folgenden  Wort- 
laut hat: 

'E/.Tti'iLig  rö)  dearrÖTj]  ßoijaiofiiv, 

ev  Mvdvvoig  y.al  d-Xiilnaiv  ovrag  l/ria/.nliut, 

rovg  ev  aol  tag  skrcidag  ix  ßQecpoig  auKevovxag, 
Y.ai  TO  rpQvayi.ia  yMrdaitaaov 

äÄaOTÖQOJV  dvaftevwv 
Ixtaiatg  rT]g  rexovarjg  ae, 

riöv  äiikiov  XsiTovQyiöv, 
r((5v  O-toy.riQvy.iüv  yaXlivixiov  f.iaQrvqiüv  %f 
hil  yccQ  Tto'Kif-iovg  i^ievai  ßovXoj.itvoi 

Tov  ftövov  0£  ygaraibv  sv  noXtfioig 

ßoii&hv  7tQoaya).ovj.ud-(x^ 
ev  aol  yaq  okoaxtQiög  TtercoiO-üreg 

iv  ont  y.ai  xai'xit)i.is3-a 
x^äCovreg '   dö^a  TTQeirei  xü  y.QÜxei  oov. 

Auf  den  Kanon  folgt  noch  ein  Exaposteilarion  und  dann 
mehrere  Schlnßgebete,  die  nicht  ganz  mit  dem  üblichen  Ausgang 
des  "Ogd-Qog  übereinstimmen. 

Das  Hauptstuck  des  ganzen  Gottesdienstes  ist  der  Kanon, 
dessen  Oden  mit  einiger  Freiheit  im  Rhythmus  und  in  der  Melodie 
bekannten  Hirmen  folgen.  Als  Verfasser  ist  in  der  Überschrift 
ein  Theodoros  genannt.  Wir  kennen  mehrere  Meloden  dieses 
Namens,  von  denen  Theodoros  Studites  der  berühmteste  war. 
Aber  gerade  ihn  als  Dichter  anzusehen,  fehlt  es  an  jedem  Be- 
weise.   In  seine  Zeit  oder  doch  in  die  unmittelbar  darauf  folgende 
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Epoche  nach  dem  Ende  des  Bildersturmes  führt  indessen  die  eben 
geschilderte  Disposition  der  einzelnen  Oden  des  Kanon.  Denn 
sie  stimmt  genau  tlberein  mit  dem  nun  herrschend  gewordenen 
Schema  der  Kirchcumalerei,  das  an  Decken  und  Wänden  der 
Gotteshäuser  die  Darstellung  der  ganzen  himmlischen  Hierarchie 
verlangte,  Christus,  Theotokos,  Engel,  Apostel  und  iMärtyrer;  in 
der  Nea  des  Kaisers  Basileios  I.  feierte  dieser  neue  Stil  der 
Malerei  des  byzantinischen  Mittelalters  seinen  ersten  großen  Triumph. 

Auch  empfindet  man  bei  der  Lektüre  sofort:  aus  der  müden 
Spätzeit  von  Byzanz  stammt  dieser  Kanon  nicht.  Ein  stolzer, 
kuhner  und  siegesbewußter  Geist  weht  aus  jeder  Zeile,  wie  er 
nur  der  großen  Epoche  des  Reiches  vor  dem  11.  Jahrhundert 
eigen  war. 

Die  Überschrift  und  die  erste  Ode  lauten: 

&tod(!)QOi'. 

TQiarji.it  fioväg,  tqiavjröaiuTt  (pvais, 
h,  avvexovau  rb  rrSv  divüiiei  d-eiy.f], 

■/.ut'  txi)-QÜiv  ß'KMVpr^^wvvtutv  ai 
vtvQwaov  OTQaTüv  -/.ul  aiöXov 

xat  rät;  r/xag  X^QV/'^i'^"^ 
dl'  avTuJv  tCo  Ttiarö)  ßuoif.tl  i^uiov. 

'O  xdiits'  voegat;  axQUTtvuatiüv  ctyyiMov 

xal  TtvQffÖQiüv  atQUTriyiüv  t(7i  aCo  riaußaaikei 

inoarr^actc  ßovXr^uuTi 
Tovriov  {t-tiu  avf^ifiaxiff 

TQOjiui ocxov  ärriQ'/ctaui 
xut'  ixlI'Qiöv  TU  XQiardjiiifiov  aiQÜiiifict. 

NvjAffU  TÜiv   ipvxi-öv,   vüiKpr^s  rf^g  Ixxh^aiag 
vvi.i(poar6Kovii  rohg  ao(povg  o  duiag  ^lai^rjTcig, 

talg  ngsaßeiaig  arräiv  z«t  vüv 
öibqr^aai  iCo  arqatü)  aov 

■/.ata  yf^v  te  -Aal  i^äXaaaav 
(og  (ptküvi)^Qio:iog  viv.i]g  ra  TQÖnuia. 


Vgl.  Hinuologium    eJ.  Lampadarios  (Konstanünopel  1856)  p.  427. 
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^Toartvnaza  oreooa  jrohvd^Unv  uaQivoiov^ 
XQiOTiüvuuov  arQariäg  y.al  avöKov  eiosioCg 

Tots;  TTooelag  Id-vvaie. 
d-ä).artav  yai.i]viwvve'i 

y.al  ii]v  yi]v  y-aragviCovreg 
TTQo  7tQoa(ortnv  avTöjy  r/saittis  vuojv. 

raX^VTjg  vot]Ti]g  »'   7iX)]Qoüaa  ra  iTctjr«, 
aalg  Xiralg  log  äyaO-i]  yali]vijv  aiad-t]v\v 

Iv  d-akaaai]  avunliovaa 
öiöov  Tio  Ttiaivj  OTQaTiJ)  aov, 

y.al  iv  yfi  auvodevovoa 
£^  evedoag  y.al  ßläiirjg  öidaoj^e. 

In  die  große  Zeit  byzantinischer  Geschichte  nach  dem  Bilder- 
sturm weisen  auch  die  anderen  Meriimale.  Heer  und  Flotte 
des  Kaisers,  der  sie  selbst  begleiten  will,  stehen  vor  dem 
Aufbruch  zum  Kampf  gegen  einen  Feind,  der  noch  nicht  zum 
Christentum  sich  bekehrt  hat.  Das  waren  nach  dem  10.  Jahr- 
hundert nur  die  Diener  Mohammeds,  Araber  oder  Türken,  aber 
gerade  sie  sind  nicht  die  Feinde,  gegen  die  der  Feldzug  geht. 
Denn  kein  Wort  findet  sich,  das  auf  den  falschen  Glauben  an  den 
Propheten  zu  deuten  wäre,  und  die  bei  keinem  byzantinischen 
Schriftsteller  fehlende  Bezeichnung  der  Mohammedaner  als  Agarener 
und  Ismaeliten  sucht  man  hier  vergebens.  Die  Feinde,  die  hier 
gemeint  sind,  kenneu  überhaupt  noch  keinen  Gott,  sie  sind  Heiden. 
Auf  barbarische  Völkerstämme,  die  unter  einzelnen  Häuptlingen 
stehen  und  noch  zu  keinem  festen  Staat  sich  zusammengeschlossen 
haben,  seheint  der  Anfang  der  sechsten  Ode  hinzuweisen:  ^Avöiuov 
Id-vCüV  TS  y.al  Ti()äi'viijv  yt]r  y.al  ).aov  y.al  7i6/.Eig  y.utf^Viröxa^ov 
xQÖTei.  aov  ^eiio,  aber  weder  diese  Andeutung  noch  die  Bemerkung 
in  der  siebenten  Ode,  daß  die  Feinde  einen  Teil  des  Reiches  besetzt 
haben  (/»jv,  ','»'  uiptilt  rioarvlg  h.  tov  y.h']oov  'Pwuaiiüv  i)  ßdcQßaQog), 
gestattet  eine  genaue  Bestimmung  ihres  Namens.  Es  können 
Bulgaren  oder  andere  slavische  Stämme,  auch  die  Russen  selbst 
gemeint  sein,  der  Text  erlaubt  keine  Feststellung. 

Vielleicht  hat  der  Dichter  absichtlich  allzu  deutliche  Hinweise 
auf  Einzelheiten  der  damaligen  politischen  Lage  vermieden.  Denn 
wenn   auch   ein  bestimmter  Feldzug   den  Anlaß   zur  Komposition 
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des  Kanons  gegeben  haben  wird,  so  ist  er  doch  im  ganzen  so 
gehalten,  daß  er  öfter  bei  der  gleichen  Gelegenheit  gesungen 
werden  konnte.  Vielleicht  ist  er  mit  der  ganzen  Ordnung  dieses 
Kriegsgottesdienstes  noch  im  1-i.  Jahrhundert  in  Gebranch  gewesen, 
als  die  Handschrift  entstand.  Denn  sie  enthält  außer  medizinischen 
Abhandlungen  auch  die  Taktik  des  Kaisers  Leon  (fl".  72' — 115^); 
auch  waren  die  Stücke  aus  dem  Militärstrafgesetzbuch,  die  der 
Schreiber  (ft'.  116'  — 120'')  neben  dieser  Gottesdienstordnuug  als 
eine  Art  Anhang  zur  Taktik  mitteilt,  damals  ebenfalls  noch  in 
Geltung. 

Aber  der  Geist,  der  aus  dem  ganzen  Offizium  spricht,  war 
jetzt  aus  dem  kaiserlichen  Heere  gewichen.  An  Frömmigkeit  zwar 
fehlte  es  den  Byzantinern  auch  in  diesen  letzten  Zeiten  des  Reiches 
nicht,  aber  die  alte  Kraft  und  Tapferkeit  waren  dahin.  Sie  hatten 
die  alte  Weisheit  vergessen:  ahv  d-eöi  yaq  ösl  y.ai  rag  x^lqaq 
aaXtveii'. 


^■«stsohrift  Kohn.  17 


Altpreußisches. 

Von 

A.  Bezzenberger  (Köni^berg). 

Der  Güte  Dr.  W.  Ziesemers,  der  für  das  im  Auftrage  der 
Berliner  Akademie  von  ihm  unternommene  preußische  Wörterbuch 
die  mittelalterlichen  deutschen  Sprachquellen  des  Königsberger 
Staatsarchivs  herangezogen  hat,  verdanke  ich  einige  urkundliche 
Steilen  aus  Kammerrechnungen  ^),  die  altpreußische  Wörter  ent- 
halten. Der  Zuwachs,  den  der  altpreußische  Sprachschatz  dadurch 
erfährt,  ist  zwar  nor  klein,  aber  bei  der  lückenhaften  Überlieferung 
des  Altpreußischen  willkommen,  und  da  alle  diese  Stellen  an  ihm 
Anteil  haben,  setze  ich  sie  hierher  und  werde  dann  versuchen, 
die  Fragen,    die  sie  aufwerfen,  zu  beantworten. 

1.  Lunenburg  im  somergerichte  15.  anno  visitationis  Marie: 
Porrepü  ingemanet  7^/,,  m.,  dy  hat  der  Schubert  usgegeben. 

2.  Imfasten  gerichte  czu  Pellen  Margarethen  im  somer  15": 
der  kemerer  hat  ingemanet  im  poi'r[epil]  8  m.  und  lO^o  sc.*) 

3.  Im  fastengerichte  czu  Lunenburg  camerampt  15": 
kemerer    hot    ingemanet    pon^epil]    shisim    sorgalio    19  m. 
minus  9  sc. 

mnde  gefallen  3  m.  minus  1  sc. 

4.  Camerampt  Hattingen  herbestgericht: 

der  kemerer  hat  ingemanet  im  porr[epil]  Wj^  m.,  do  von 


')  Ordensbriefarchiv,  1417,  1420.  Außer  Nr.  8  aus  den  Jahren  1414 
bis  1417.  —  Bei  späterem  eignen  Nachsuchen  fand  ich  nicht  wenige  Stellen, 
welche  die  obigen  Nr.  2—7  philologisch  bestätigen,  sprachlich  aber  nichts 
nenes  bieten.    Ich  sehe  von  ihnen  ab. 

*)  Hier,  in  Nr.  3,  4,  5  und  sonst  immer  ist  porrepil  abgekürzt.  Die 
Auflösung  rührt  von  Dr.  Ziesemer  her. 
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hat  her  usgegeben  '/^  m.  vor  fissche,  vor  eyer,  vor  cannen. 
item  »liwim  sonja/io  gefallen  19  m.  ane  4  sol. 
>wide  gefallen  4  m.  10  sc.  usgegeben  14  sol.  rotmannen, 
pagmoren,  dwamiken. 
h.  Im  fastengerichte  Barthensteyn  anno  15":  ingemanet  im 
j>cm{epir\  sludm  sorgulio  24  m.  minus  6'/,  sol.,  vor  8unde 
2  m.  lO'/j  sol.,  ackirpolleide  G'/j  m.  und  1  ferto,  herschaw 
9  m.  und  1  ferto. 

6.  Im  fastengerichte  Sinthen  camerampt  anno  etc.  15": 
kemerer  hat  ingemanet  40  m.  7  sc.  ane  6  d.  slusim  sorgaUo, 
item  7  m.  minus  4  sc.  Mnde  und  herschaw,  item  8  sc.  vor 
ackirpolleide. 

7.  item  10  sc.  usgegeben  rotluthen,  paginwen,  dwamiken  und 
sust  kellerknecht. 

8.  Gerdauen,  um  1420: 

von  pflugkorne  und  dasgumptin. 

Von  den  hier  erscheinenden  preußischen  Wörtern  sind  schon 
bekannt  sltisim,  sorgalio,  pagmoren,  sunde  uud  {ackir)polleide,  neu 
dagegen  porrepil,  dwamiken  und  dassumpiin.  Die  beiden  letzten 
sind  ohne  weiteres  klar:  dwamiken  ist  deutscher  Plural  eines  dem 
poln.  dworzjiik,  dwomik  „Hofraeier,  Vogt"  (vgl.  russ.  dvornik  „Haus- 
knecht", lit.  dwarinmkas  „Mann  vom  Hofe")  entsprechenden,  wahr- 
scheinlich hieraus  entlehnten  Wortes*),  und  dassumptin  gehört 
oflfensichtlich  zu  preuß.  dessimis,  dessympts  „zehnter",  bedeutet 
„Dezem,  Zehnte"  und  entspricht  dem  lit.  rfM^i'mdl/ie  „Zehntel".  Da 
alle  obigen  Stellen  auf  handschriftlichen  Notizen  zu  beruhen  scheinen, 
kann  es  sein  befremdendes  u  durch  einen  Kopisten  erhalten  haben. 
Sein  a  dagegen  ist  glaubwürdig  (Trautmann,  Die  altpreußischen 
Sprachdenkmäler  p.  104  f.  §  11).  Zur  Sache  bemerke  ich,  daß 
das  Pflngkorn  und  der  Zehnte  als  preußische  Abgaben  bekannt 
sind  (Lohmeyer,  Geschichte  von  Ost-  und  Westprenßen'  I,  p.  190, 
195;  Lotar  Weber,  Preußen  vor  500  Jahren  p.  560 f.).  —  Für  die 
Entlehnung  von  dwamiken  bzw.  seines  preuß.  Nomin.  Sg.  *dwarniks 
ist  geltend  zu  machen,  daß  sein  Stammwort  (poln.  dicör,  russ.  dvor 
„Hof"  =  lit.  dwäras)  in  den  altpreußischen  Quellen,  die  Eigennamen 


')  Wegen  des  daneben  stehenden  pagmoren  s.  Nesselmann,  Thesaurus 
nntet  podkamor  und  Brückner,  Slav.  Fremdwörter  p.  114  xmteT  pakamor'e. 

17* 
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eingeschlossen,  nicht  vorkommt  and  auch  dem  Lettischen  fehlt,  die 
Echtheit  von  lit.  dicäras  aber  mindestens  verdächtig  ist.  Allerdings 
sehen  wir  den  nackten  Begriff  „Hof"  in  Willents  Katechismus- 
Übersetzung  sowohl  in  der  Erklärung  der  vierten  Bitte,  wie  in 
der  des  ersten  Glaubensartikels  mit  dwäras  übersetzt  (in  Bechtels 
Ausgabe  10^,  13g),  indessen  an  denselben  Stellen  bietet  dafür  das 
preuß.  Enchiridion  das  auf  deutsch  Vooiverk  („Landgut,  besonders 
herrschaftliches"  Schiller  und  Lübben)  zurückgehende  bunvalkan 
(KZ  XLIV,  320  Anm.  1),  und  der  lettische  Katechismus  von  1586 
(meine  Ausgabe  12^,  15^)  das  aus  dem  Livischen  (moiz  „Guts- 
gebäude, Hof",  Plur.  „Landgut")  oder  Russischen  {myza  „Landhaus, 
Vorwerk";  Thorasen,  Beröringer  p.  270)  entlehnte  mdfiha  „Gut, 
Edelhof",  und  da  ebendiese  Bedeutung  dem  lit.  dwärus  vorzugs- 
weise innewohnt  (vgl.  die  Wörterbücher  und  die  Redensart  ant 
dwäro  eiti  „aufs  Amt,  zur  Polizei  gehen"),  so  ist  es  mehr  als 
wahrscheinlich,  daß  wie  hier,  so  dort  absichtlich  nicht  die  Vor- 
stellung „Bauernhof"  (lit.  I-Snuts,  lett.  seta,  mäjas),  sondern  „Herren- 
hof" ausgedrückt  ist  —  vermutlich  in  jedem  Falle,  weil  die  echt 
baltische  Bezeichnung  eines  bäuerlichen  Anwesens  lit.  kemas  =  preuß. 
kaimis,  lett.  ze'erns  (Bielenstein  Holzbauten  I,  140)  war,  so  aber 
auch  „Dorf"  hieß,  und  ein  Mißverständnis  verhütet  werden  sollte. 
Den  Begriff  „Herrenhof"  aber  werden  die  Litauer  wohl  erst  spät 
kennen  gelernt  und  mit  ihm  seinen  Ausdruck  von  ihren  slavischen 
Nachbarn  empfangen  haben. 

Von  Nebenfragen  abgesehen,  steht  es  also  um  dwamiken  und 
dassamptin  sehr  einfach.  Was  aber  ist  pon-epil?  Um  eine  Antwort 
darauf  zu  ermöglichen,  muß  ich  auf  die  koordinierten  Ausdrücke 
slwsim  und  sorgalio  eingehen,  will  aber,  um  die  obigen  Stellen 
tunlichst  klarzustellen,  auch  die  Termini  sunde.  herschaw  und 
ackirpolkide  behandeln.  Dabei  erinnere  ich  daran,  daß  Berneker 
und  Trautmann  die  altpreußischen  Einzelreste  grundsätzlich  nicht 
berücksichtigt  haben. 

sliisim  war  gleichbedeutend  mit  „Dienstgut"  oder  „Dienstgeld", 
einer  Abgabe,  die  nach  Toppen,  welcher  dies  nachgewiesen  hat 
(Altpreuß.  Monatsschrift  IV,  150),  nur  von  preußischen  Bauern 
gezahlt  und  vermutlich  „zum  Zwecke  des  Kriegsdienstes"  erhoben 
wurde.  Da  selbstverständlich  das  Wort  shtsim,  das  auch  als  sbisern 
und  shtszen  vorkommt,    zu  dem    aus  dem  lit.  szlüzyti   stammenden 
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(Trautmaun  a.a.O.  p.  172  d,  a)  preuß.  scIilüdUvei  nebst  seinen 
Ableitungen  {»chtmicn  „Dienst"  usw.)  gehört,  und  die  Überlieferung 
beider  Wörter  wahrscheinlich  die  gleiche  gewesen  ist,  stehe  ich 
nicht  an,  slimm  lautlich  auf  xcldndlicei,  nicht  aber  auf  das  ältere 
lit.  flüzi/ü  oder  auf  poln.  slnh/r  zu  beziehen.  Unter  Berufung  auf 
Trautmann  a.  a.  0.  p.  169  §  74,  p.  17Ü  d  sehe  ich  daher  in  ulimm 
eine  mundartliche  Umwandlung  von  *schlns{m.  Ob  dies  hinsichtlich 
eeiner  Bildung  mit  lit.  sslu:>/jiinas  „das  Dienen-'  oder  szlükmä 
„Dienst"  (Leskien,  Bildung  der  Nomina  p.  424)  zu  verknüpfen, 
und  ob  die  Nebenform  slmzen  etwa  an  das  erw.ähnte  schlimen  zu 
schließen    oder  hiervon  beeinflußt  ist,  lasse  ich  dahingestellt  sein. 

,^orgalion,  bislang  nur  aus  zwei  Stellen,  aber  als  sorgallon 
bekannt  und  auch  an  einer  von  ihnen  neben  dem  „Dienstgeld" 
(=  sliisim)  genannt,  ist  von  Nesselmann  (Thesaurus)  vermutungs- 
weise mit  der  sonst  „Wartgeld",  „Wartlohn"  oder  „pretium  specu- 
latorum",  „peeunia  pro  custodia  terrae",  „custodialia"  oder  ähnlich 
genannten  Abgabe  (Lohraeyer  a.  a.  0.  p.  190;  L.Weber  a.  a.  0. 
p.  565)  identifiziert  und  als  sarg-algan  (vgl.  preuß.  but-sargs  „Hans- 
halter", lit.  ndrgas  „Hüter,  Wächter"  und  preuß.  älgas  Genit.  „Lohn") 
gedeutet.  Beides  ist  ansprechend,  obgleich  Toppen  a.  a.  0.  p.  151 
in  dieser  Abgabe  das  Dienstgut  (slu-siiti)  sehen  will,  aber  das  gleich- 
bleibende i  von  sorgalio,  sorgalion  verbietet,  in  seinem  -alio(n)  *algo 
(wie  der  Nom.  Sg.  von  algas  im  Elbinger  Vokabalar  lauten  wUrde) 
anzunehmen,  und  da  sich  das  Wort  anderweitig  nicht  als  Kom- 
positum deuten  läßt,  ist  es  als  abgeleitete  Bildung  zu  betrachten. 
Allein  auch  als  solche  kann  ich  es  nicht  sicher  erklären,  denn 
die  Form  sorgalio  trennt  es  von  litauischen  Wörtern  wie  ke/iffne, 
and  die  Vermutung,  es  sei  dem  latein.  euModialia  nachgebildet,  wäre 
abenteuerlich.  Dazu  kommt,  daß  sorgalio{n)  durch  das  gleich- 
mäßige 0  seiner  ersten  Silbe  von  -sargs  {sdrgai<)  abrückt  und  außer 
diesem  im  Preußischen  nur  das  entlehnte  su7-gcmt  „sorgen",  surgi 
„um",  der  Vogelnanie  apisorx  und  allenfalls  sirgh  ,, Hengst"  an 
sorgalio(n)  anklingen,  alle  vier  aber  das  Verständnis  dieses  Wortes 
nicht  fördern.  Auch  durch  Neuesorge  (Frischbier,  Preuß.  Wörter- 
buch) wird  es  in  keiner  Weise  erleichtert.  —  Daß  sorgalio  und 
sorgalion  verschiedene  Kasus  (Nomin.  und  Akkus.  Sg.  Fem.)  sind, 
ist  eine  naheliegende  Vermutung. 

siinde  ist  das  ans  dem  Polnischen  {s^d  „Gericht")  stammende 
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Wort  für  „Strafe",  voü  dem  in  Wills  Katechismus  als  Akk.  Sg. 
siindan  und  sündin,  als  Gen.  Sg.  sündis  vorkommen.  Trautmann 
a.  a.  0.  p.  441  sieht  darin  ein  Maskulinum,  aber  sTmdin,  sundis  weisen 
auch  auf  *sünde,  und  ebendies  Femininum  wird  durch  die  obigen 
Stellen4 — 6,  Altpreuß. Monatsschrift IV,  138  (sunde)  und  andere  Belege 
an  die  Hand  gegeben.  Auch  sündan  hat  deshalb  für  eine  preui5. 
Femininform  zu  gelten,  aber  trotzdem  ist  Trautmanns  Meinung  nicht 
ganz  unrichtig,  sondern  das  fragliche  Wort  war  ursprünglich  wirklich 
dem  Polnischen  gemäß  Maskulinum  und  sündan  sein  regelrechter 
Akkusativ.  Da  aber  mehrere  Kasusendungen  der  ä-Deklination 
(s.  galwas,  älgas]  mergan,  ränkan)  der  a-Deklination  entsprechen, 
wurde  sündan  fälschlich  als  Femininform  aufgefaßt,  in  der 
Folge  aber  die  Deklination  von  sg,d  =  *sündas  in  die  e-Dekli- 
nation  übergeleitet  (vgl.  madlan  :  madlin;  mijlin  :  mijlan  und 
Trautmann  a.  a.  0.  p.  229).  Einer  Berücksichtigung  des  -is, 
welches  das  Elbinger  Vokabular  für  -as  im  Nomin.  Sg.  der  ä- 
Stämme  zu  zeigen  pflegt,  bedarf  es  bei  der  Klarheit  dieser  Ent- 
wicklungsreihe nicht,  und  eine  Heranziehung  von  deutsch  mnde 
„Sünde"  wäre  unzulässig,  da  dies  Wort  von  *sünde  „Strafe"  tonisch 
verschieden  gewesen  sein  wird  (KZ  XLIV,  320).  —  Sachlich  ist 
sunde  als  Geldstrafe,  -büße  aufzufassen  (s.  Lohmeyer  a.  a.  0.  p.  192), 
und  nichts  anderes  als  eine  solche  sehe  ich  in  herschaw  (Nr.  5,  6), 
indem  ich  darunter  die  Buße  verstehe,  die  der  zahlen  mußte,  der 
sich  bei  der  Heerschau  oder  „Heerschauunge"  (preuß.  karige-ioayte, 
carya-woytis)  durch  Nichterscheinen  oder  mangelhafte  Bewaffnung 
sträflich  erwiesen  hatte.  Vgl.  Akten  der  Ständetage  Preußens  V, 
316  (auch  II,  575).  An  eine  allgemeine  Steuer  zu  den  gemeinen 
Landes-  und  Verteidigungsbedürfnissen  (s.  das  Grimmsche  Wörter- 
buch unter  Heerbann)  ist  nicht  zu  denken,  da  wenigstens  eine 
der  solchen  Zwecken  dienenden  Landesauflagen  als  sludm  deut- 
lich spezifiziert  ist. 

polleide,  von  Toppen  a.  a.  0.  p.  140  in  dieser  Form  (poüeyde 
geschrieben)  und  als  polayde,  palayde,  palleyde,  ballayde  nachge- 
wiesen und  als  „Hinterlassenschaft  des  Untertanen,  die,  wenn  er 
keinen  Leibeserben  hinterläßt,  an  den  Grundherrn  fällt",  erklärt, 
ist  von  Nesselmann  richtig  zu  lit.  pa-leisti,  lett.  pa-ldist  „loslassen" 
gestellt.  Ein  anderer  im  Ordenslande  bekannter  Ausdruck  des- 
selben Begriffes  war  das  aus  dem  poln.  puscizna  entlehnte  puscina 
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(Nessel mann,  Thesanras).  Aus  meinem  Nachweis  Gott.  Nachr. 
1905,  p.  455  f.  folgt,  daß  der  ersten  Silbe  pa-  zukommt,  aber  auch 
po-  hier  nicht  zu  verwerfen  ist.  Ob  die  zweite  Silbe  mit  ei  oder 
ai  zu  schreiben  ist,  läßt  sich  nicht  ausmachen,  da  d;i8  Preußische 
leid-  „lassen"  und  seine  Ableitungen  sonst  durch  ivei^]^-  verdrängt 
hat  —  Neu  ist  die  \erbindung  ackir-polleide.  Vielleicht  ist  „acker- 
schuld und  palleyde"  (Toppen  a.  a.  0.)  als  „acker-schuld  und 
-palleyde''  aufzufassen.  Wahrscheinlich  ist  unter  ackirpoäeide  eine 
erbrechtliche  Gebühr  zu  verstehen,  welche  die  Herrschaft  erhob, 
wenn  sie  auf  Hinterlassenschaft  an  Ackerland  verzichtete.  Ver- 
schieden davon  war  das  auch  vorkommende  „Erbgeld". 

Alles  dies  vorausgeschickt,  kann  es  kaum  zweifelhaft  sein, 
d&ß  porrepil  eine  Abgabe  war.  und  zwar  eine  Abgabe  von  ähnlicher 
Art,  wie  slusiin.  also  vermutlich  eine  Steuer,  die  einem  militärischen 
oder  ähnlichen  Zwecke  diente.  Hieran  darf  der  Ausdruck  „ingemanet 
im  porrepil"  nicht  beirren,  denn  in  „ingemanet  im  porrepil  slusira 
sorgalio"  bezieht  sich  ..ingemanet  im"  auf  alle  drei  Wörter,  und 
es  heißt  auch  nur  ,.porrepil  ingemanet",  „ingemanet  porrepil  slusim 
eorgalio".  —  Um  diese  Abgabe  aber  einigermaßen  zu  bestimmen, 
bedarf  es  einer  annehmbaren  Etymologie  von  porrepil,  und  eine 
solche  giaube  ich  geben  zu  können.  Da  das  Wort  nämlich  so 
gut  wie  gewiß  eine  preußische  Neubildung  und  für  seine  Er- 
klärung also  nur  preußisches  Sprachgut  zu  benutzen  ist,  kommt 
für  sie  nur  eine  geringe  Zahl  von  Wörtern  in  Betracht,  denn  an 
Anklängen  bietet  der  preußische  Sprachschatz  außer  dem  deutschen 
Fischnamen  rapü  „Rapfen"  und  rapmo  „junge  Stute",  das  hier 
keinerlei  Anhalt  gewährt,  lediglich:  rapa  „Engel",  raples  „Zange" 
und  npaiti  „folget"  (Part.  Präs.  Fem.  /•Ipintin),  sernpimai  (aus  sen-r") 
„wir  erfahren",  d.  h.  aber  eine  Gruppe  von  Wörtern,  deren  Zu- 
sammengehörigkeit mir  außer  Frage  steht,  obgleich  Brückner, 
Archiv  f.  slav.  Philologie  XX,  512  meine  Erklärung  von  rapa  als 
„fylgja,    guardian    augel"    verwirft').     Auch    wegen    der   etj'mo- 


')  Nach  Brückner,  den  ich  hier  an  Vulfilas  und  des  Helianddichtera 
Übersetzungsart  erinnern  muß,  „hätte  der  gläubige  Verfasser  des  Voka- 
bulars [das  mit  dem  heidnischen  dei/ivis  beginnt]  sich  wohl  gehütet,  aus 
heidnischem  Teufelszeug  [?]  Engel  zu  machen",  wäre  aber  vor  der  Blasphemie 
nicht  zurückgeschreckt,  Engel  zu  ,.Knirpsen''  zu  stempeln:  „vgl.  lett.  räpt 
und  räjiöt  kriechen,  räpain'n  räpulis  räpticis  ein  Kind  das  noch  kriecht;    es 
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logischen  Verwandtschaft  dieser  Gruppe  bin  ich  nicht  im  Zweifel, 
denn  raples  deckt  sich  mit  lit.  reples,  np-  (s.  Trautmann  a.  a.  0. 
p.  121b)  mit  lit.  rep-  in  ap-repti  „erfassen,  umfassen,  begreifen" 
(„obchvatit»,  ogarnad"  Juskevic,  Lit.  Slov.;  aprepiami  BB  III,  73 
Anra.),  und  die  Begriffsentwicklung  fassen  —  folgen  vermittelt 
„haschen". 

Also  der  Begriff  „fassen"  oder  „folgen"  ist  in  porrepil  zu 
suchen,  und  nach  dem,  was  ich  über  das  Wesen  der  so  benannten 
Abgabe  ermittelt  habe,  bevorzuge  ich  den  letzteren.  Ich  sehe 
daher  in  porrepil  „Folge",  jedoch  nicht  im  Sinne  „Heeresfolge", 
der  mit  shisim  genügend  ausgedruckt  ist,  sondern  in  dem  der 
„persecutiones  hostium  generales,  quae  volge  nominantur"  (Grimm, 
Kechtsaltertümer  p.  295),  oder  vielleicht  noch  besser  im  Sinne 
„Gefolge,  Geleite",  so  daß  poii-epil  eine  Steuer  behufs  Ausrüstung 
und  Besoldung  der  Gefolgschaft  gewisser  Reisender,  z.  B.  eines 
Kaufmannes  (vgl.  Akten  der  Ständetage  Preußens  V,  107)  ge- 
wesen wäre. 

Als  richtige  Form  von  porrepil  setze  ich  pa-repilas  oder  pa- 
repilä  an,  indem  ich  wegen  des  otr  auf  polleide  und  wegen  der 
Bildung  auf  lit.  stoM^fc«,  »totvyla  (Leskien  a.  a.  0.  p.  484)  verweise. 


könnte  sogar  .  .  .  Zusammenhang  mit  dem  Namen  für  Kröte  [poln.  ropucha, 
lit.  rupxdzi]  verbleiben".  „Zu  diesem  rapa  gehört  dann  auch  preuß.  rapeno 
junge  Kobel  (Stute)".  Als  ob  ein  Füllen  jemals  kröche!  —  Brückner  weist 
zwar  auf  die  Putten  der  christlichen  Kunst  hin,  aber  für  deu  Anfertiger  des 
Vokabulars  handelte  es  sich  doch  wohl  nur  um  deu  biblischen  Begriff  „Engel", 
und  ob  er  neue  Ausdrücke  geprägt  hat,  bleibt  nachzuweisen. 


Zur  Lautverschiebung. 

Vou 

Wilhelm  Streitberg  {München). 

Während  man  früher  ohne  Bedenken  annahm,  daß  in  den 
Verbindungen  sp,  st,  sl;  ft,  -ft  die  Tennis  nach  der  Spirans  nicht 
der  Lautverschiebung  unterliege,  sind  in  den  letzten  Jahrzehnten 
wiederholt  Versuche  gemacht  worden,  zu  zeigen,  daß  auch  nach 
»,  l,  X  die  Verschiebung  der  Tenues  einmal  erfolgt,  später  aber 
wieder  rückgängig  gemacht  worden  sei.  Zu  dieser  Auffassung 
hat  sich  zuerst  Meringer,Z. f.d.  österr.  Gymn.  39, 140ff.  bekannt;  ihm 
sind  Walde  (KZ  34,  495ff.),  Möller  (HZ  Anz.  43,  117ff.)  und 
Michels  (IF  14,  224ff.)  gefolgt. 

Auf  Meringers  Begründung  brauche  ich  heute  nicht  mehr 
einzngehn;  denn  ihren  Mittelpunkt  bildet  B  echt  eis  Behauptung 
(HZ  21,  214),  daß  zwischenvokalisches  st  vor  dem  Hauptton  zu 
2d  erweicht  werde,  eine  Annahme,  die  das  Wesen  von  Verners 
Gesetz  vollkommen  verkennt  und  die  deshalb  längst  allgemein 
aufgegeben  ist. 

Walde  geht  von  dem  Unterschied  aus,  den  er  zwischen 
got.  nipjis  und  ahd.  nift  usw.  zu  finden  glaubt:  nift  beruht  auf  vor- 
germanischem nepti-,  nipjis  dagegen  soll  nach  ihm  auf  idg.  neptjo- 
zurUckgehen.  Aus  neptjo-  sei  durch  die  Lautverschiebung  nefpja- 
gewordeu.  Die  Verschiebung  des  t  zu  p  müsse  angenommen 
werden,  weil  sie  allein  den  Schwund  des  vorausgehenden  /"  be- 
friedigend erkläre:  die  Ähnlichkeit  zwischen  f  und  p  sei  so  groß, 
daß  sie  durch  Assimilation  leicht  in  einen  Laut  hätten  zusammen- 
fließen können;  zwischen  f  und  t  aber  bestehe  eine  solche  Ver- 
wandtschaft nicht. 
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Aber  schon  Joh.  Schmidt  hat  durch  seinen  Hinweis  auf  ved. 
nadbhyas  (p.  495  Fußnote)  dieser  Beweisführung  den  Boden  ent- 
zogen. Und  wenn  W.  Schulzes  Etymologie  zu  Recht  besteht,  die 
nipjis  ganz  von  nepti-  trennt  und  zu  aind.  nitya-  stellt  (KZ  40, 
411  fif.),  so  ist  bei  dem  gotischen  Wort  überhaupt  nicht  mit  dem 
Verlust  eines  p  oder  f  zu  rechnen-  Für  welche  dieser  beiden 
Erklärnngsmöglichkeiten  man  sich  auch  entscheiden  möge,  zum 
Beweis  für  die  Verschiebung  von  t  in  der  idg.  Verbindung  pt  taugt 
nipjis  auf  keinen  Fall. 

Möllers  Beweisstücke  hat  Michels  einer  Prüfung  unter- 
zogen; ich  darf  deshalb  darauf  verzichten,  auf  alles  Unsichere  oder 
völlig  Unhaltbare  nochmals  einzugehn.  In  der  Hauptsache  freilich 
sind  Möller  und  Michels  trotz  aller  Meinungsverschiedenheiten  im 
einzelnen  einig:  da  überall,  wo  im  Germanischen  durch  jüngere 
Entwicklung  s  und  p  zusammenstoßen,  das  p  in  t  übergeht,  so 
glauben  sie  hieraus  folgern  zu  dürfen,  daß  auch  im  Urgermanischen 
eine  solche  Rückverwandlung  des  verschobeneu  p  nach  s,  f,  x 
stattgefunden  habe.  Ob  ein  solcher  Schluß  berechtigt  sei,  wird 
später  geprüft  werden.  Vorerst  muß  ich  auf  die  Beweisführung 
von  Michels  näher  eingehn. 

Michels  glaubt  durch  den  Parallelismus  von  ahd.  binmit  und 
cmnft  die  Annahme  ursprünglicher  Verschiebung  auch  nach  Spirans 
wahrscheinlich  machen  zu  können.  Wie  cumft  aus  *qumpiz,  so  sei 
brunst  aus  *l>runpiz  entstanden.  Mit  andern  Worten:  es  habe  sich 
zwischen  dem  Nasal  und  der  folgenden  (verschobenen)  dentalen 
Spirans  ein  Übergangslaut  entwickelt,  dessen  Charakter  durch  die 
Artikulationsstelle  des  Nasals  bestimmt  worden  sei.  „Ange- 
nommen .  .  .,  die  Form  *brunpiz  bot  lautliche  Unbequemlichkeiten, 
so  daß  sich  etwa  bei  raschem  Sprechen  die  , Gelegenheitsform' 
*bmn^pis  mit  parasitischem  s  einstellte,  so  begreift  man  ihre  Durch- 
führung auf  dem  Wege  der  Analogiebildung  sehr  leicht,  wenn  man 
die  weitere  Annahme  machen  darf,  daß  daneben  einmal  *durspiz, 
*ligpiz,  vielleicht  auch  *mnspi:,  *anspiz  bestand"   (p.  228). 

Man  erkennt  an  der  vorsichtigen  Ausdrucksweise  des  Forschers, 
wie  sehr  er  sich  der  Unsicherheit  des  Bodens  bewußt  ist,  auf  den 
er  baut.  Aber  nicht  nur,  daß  die  Folgerungen  in  hohem  Grade 
unsicher  sind,  auch  die  Voraussetzung  unterliegt  schweren  Be- 
denken.  Vor  allem  muß  man  sich  fragen:  ist  denn  der  behauptete 
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Parallelisnius  zwischen  hnm-H  und  cum/t  wirklich  vorhanden?  Ich 
glaube,  die  Frage  ist  rundweg  zu  verneinen.  Das  s  in  got.  -Iimiists, 
ahd.  hrunst  kann  unmöglich  als  Übergangslaut  zwischen  n  und  p 
aufgefaßt  werden.  Wäre  es  ein  solcher,  so  müßte  man  .v  auch 
sonst  zwischen  «  und  />  finden.  Das  ist  aber  bekanntlich  nie  der 
Fall:  außerhalb  des  Kreises  der  Verbalabstrakta  und  der  Präteri- 
topräsentia  begegnet  niemals  der  angebliche  Übergangslaut. 
Und  wenn  neben  aisl.  of-vnd  ein  ahd.  ah-unst,  neben  got.  ga-munds 
ein  rahd.  munst  steht,  so  handelt  es  sich  ebensogut  um  einfache 
Analogieschöpfungen  wie  in  den  I-'räteritis  ahd.  kon»ta,  gi-onsta 
u.  dgl.  Es  kann  daher  nicht  zweifelhaft  sein,  daß  -ül-  für  idg.  -ti- 
auf  einer  Linie  mit  -,<?«'-  für  idg.  -ni-  steht,  daß  es  sich  in  beiden 
Fällen  um  .Konglutinate'  handelt,  vgl.  Brugnianns  Grundriß^  2, 
288;  437.  Damit  aber  scheidet  -sti-  aus  der  Keihe  der  Beweis- 
stücke aus. 

Wesentlich  anders  liegen  die  Dinge  bei  mmft  und  Genossen. 
Hier  ist  das  f  —  ursprünglich  wenigstens  —  tatsächlich  als  Über- 
gangslaut zu  erklären.  Es  lohnt  sich,  die  Geschichte  des  f  etwas 
genauer  ins  Auge  zu  fassen.  Es  wird  sich  alsdann  ergeben,  daß 
die  Stellung,  welche  die  Bildungen  auf  -mftl-  in  der  Entwicklung 
der  Verbalabstrakta  auf  -ii-  einnehmen,  in  der  Regel  nicht  richtig 
beurteilt  worden  ist. 

Brugmann,  Grundriß"  1,  381;  385f.  stellt  das  Lautgesetz 
auf,  daß  urgerm.  -md-  -mt-  zu  -nd-  -nt-  geworden  sei,  daß  -mp- 
dagegen  sein  m  unverändert  erhalten  habe.  Aber  diese  letzte 
Annahme,  die  auch  von  phonetischem  Standpunkt  aus  betrachtet, 
wenig  befriedigend  erscheint,  beruht  meines  BedUnkens  auf  einer 
irrigen  Einschätzung  des  ^'erhältnisses  von  got.  ga-qutnps  und  ahd. 
cumft  und  auf  einer  Verkennung  der  got.  Form  anda-numts. 

Brugmanns  Lautgesetz  von  der  Erhaltung  des  -inj)-  ist 
lediglich  auf  got.  ga-qumps  aufgebaut.  Woher  aber  weiß  Brugmann, 
daß  diese  und  nur  diese  Form  die  ungestörte  lautliche  Entwicklung 
bietet?  Gewiß,  es  handelt  sich  um  eine  alleinstehende  Bildung, 
und  an  alleinstehende  Bildungen  wenden  wir  uns  mit  Vorliebe, 
wenn  es  gilt,  die  von  analogischen  Einflüssen  nicht  berührte  Laut- 
entwicklung festzustellen.  Aber  man  braucht  gaqninps  nur  einmal 
mit  gahugds  zu  vergleichen,  um  zu  erkennen,  daß  jenes  nicht 
gleich  diesem  ein  Zeuge  des  Alten  sein  kann.    Während  gahugds 
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aus  jedem  System  herausfällt,  dunkel  und  befremdlich  erscheint, 
gliedert  sich  gaqwnps  aufs  vollkommenste  ein,  ist  von  außer- 
ordentlicher Regelmäßigkeit  und  Durchsichtigkeit.  Der  Verdacht, 
daß  wir  es  deshalb  bei  gaqumps  mit  einer  Nenschöpfung  zu  tun 
haben,  wird  durch  anda-mimts  zur  Gewißheit.  Dessen  t  weist 
unzweideutig  auf  ein  ursprünglich  vorausgehendes  f  hin,  das  hat 
schon  K.  V.  Bahder  (Verbalabstrakta  p.  72)  richtig  erkannt.  Die 
Lautform  des  Wortes  aber  ist  uns  durch  eine  Beobachtung  W. 
Schulzes  (KZ  42,  92)  verständlich  geworden.  Dieser  hat  nämlich 
in  der  Schreibung  fim  tigims  (Luk.  16,  6)  für  das  zu  erwartende 
fimf  tiguns  einen  zweiten  Zeugen  für  die  schwache  Artikulation 
von  f  in  der  Gruppe  mft  nachgewiesen.  Wenn  dem  aber  so  ist, 
wenn  auch  für  das  Gotische  durch  -numts  aus  *numfts  das  Vor- 
handensein von  /'-Formen  festgestellt  ist,  die  den  deutschen  /"-Formen 
entsprechen,  so  ist  es  nicht  mehr  möglich,  in  gaqumps  die  alter- 
tümlichere Form  zu  sehn.  Wer  das  tun  wollte,  müßte  die  Frage 
beantworten,  warum  sich  denn  das  ursprüngliche  qumpi-  nicht 
ebensogut  zu  qinnfpi-,  qumfti-  (qumii-)  entwickelt  habe  wie  das 
ursprüngliche  numpi-.  Die  Antwort  dürfte  um  so  schwieriger 
fallen,  als  uns  in  aisl.  sam-kimd  ,Fest,  Bankett',  eigentlich  .Zu- 
sammenkunft' die  ursprünglichste  Form  eines  Verbalnomens  zu 
qitnati  noch  erhalten  ist. 

Auf  die  richtige  Erklärung  hätte  schon  der  Anlaut  von  -qwn])s 
hinweisen  können.  Daß  q  statt  des  lautgesetzlicheu  k  vor  u  er- 
scheint —  im  Gegensatz  zu  aisl.  sam-hmd  — ,  lehrt  uns,  wie 
lebendig  in  diesem  iialle  das  Gefühl  für  die  Zugehörigkeit  des 
Nomens  zum  Verbuni  war.  Überall  aber,  wo  das  Bewußtsein  von 
der  engen  Verknüpfung  zweier  Formenreihen  vorhanden  ist,  pflegen 
vereinzelte  Störungen,  die  durch  lautliche  Entwicklongen  hervor- 
gerufen sind,  durch  Umbildungen  wieder  beseitigt  zu  werden.  So 
konnte  auch  nach  dem  Muster  von  gahairan  '.gabawps,  gatairan'.gatawps 
XX.  a.  m.  zu  gaqiman  ein  Verbalnomen  gaqumps  an  Stelle  des  ur- 
sprünglichen *gakunds  ohne  jede  Schwierigkeit  neu  geschaffen 
werden.  Anlaut  und  Auslaut  der  Wurzel  haben  sich  beim  Verbal- 
nomen nach  dem  Verbum  gerichtet. 

Gleich  gaqumps  sind  auch  die  Formen  wie  got.  -numts  ahd. 
numft  Neuschöpfungen,  nur  gehören  sie  einer  wesentlich  altern 
Bildungsschicht   an.     Ihre  Lautform   wird    nur  dann  verständlich, 
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wenn  man  ihre  Entstehung  in  die  Zeit  vor  der  germanischen 
Lautverschiebung  verlegt.  Dadurch,  daü  im  Germanisehen  wie  in 
allen  andern  idg.  Sprachen  (außer  dem  Litauischen?  Doch  vgl. 
Barthol  oniaes  Bemerkung,  Grundriß  der  iranischen  Philol.  1,25)  ein 
labialer  Nasal  vor  dentalem  W-rschlußlaut  zu  dentalem  Nasal  werden 
mußte,  gestaltete  sich  bei  den  Wurzeln  auf  m  die  Lautform  der 
Verbalabstrakta  auf  -ti-  stark  abweichend  von  jener  der  \'erba. 
Da  sich  beide  Kategorien  sonst  in  der  Form  entsprachen,  lag  es 
von  vornherein  nahe,  auch  bei  den  Wurzeln  auf  m  diese  Ent- 
sprechung wieder  herzustellen  und  an  Stelle  des  lautgesetzlichen  n 
der  <i- Stämme  das  »i  des  Verbums  aufs  neue  einzuführen.  So 
entstanden  Formen  wie  numti-,  kumti-  usw. 

Bei  diesen  urgermanischen  Neubildungen  entwickelte  sich  nun 
als  Übergangslaut  p,  d.  h.  die  Nase  wurde  durch  Hebung  des 
(iaumensegels  abgesperrt,  bevor  die  Oft'nuug  des  Mundverschlusses 
erfolgte.  Hierdurch  ergaben  sich  numpti-,  kumpti-  u.  ii.  Sie  ent- 
sprechen genau  den  lateinischen  Umbildungen  wie  emptim,  swnptus,  die 
infolge  des  Systemzwangs  an  die  Stelle  des  lautgesetzlichen  *enUis, 
*siintus  getreten  sind.  Es  handelt  sich  also  bei  der  Entstehung 
des  Übergangslautes  p  um  denselben  Vorgang,  den  wir  in  geschicht- 
licher Zeit  so  oft  auf  germanischem  Sprachgebiet  beobachten 
können.  Nach  dem  im  Germanischen  wie  im  Keltischen  herrschenden 
Lautgesetz,  das  den  Übergang  von  pt  zu  ft  fordert,  mußte  dieses 
im  Urgennanischen  neu  entstandene  pt  gleich  dem  aus  idg.  Urzeit 
ererbten  zu  ft  werden.  Au  die  lantgesetzlich  entstandenen  Formen 
mit  ft  konnten  sich  natürlich  jederzeit  entsprechende  Analogie- 
bildungen anschließen. 

Man  sieht,  ich  treffe  in  der  Beurteilung  der  Lautverhältnisse 
mit  Sievers  (Pauls  Grundriß-'  1,  3 18 f.)  zusammen,  unterscheide 
mich  jedoch  von  ihm  dadurch,  daß  ich  in  den  Formen  wie  *munti- 
nicht  die  unmittelbare  Fortsetzung  der  idg.  Bildungen  sehe,  sondern 
deren  früheste  Umgestaltung.  Bei  dieser  Auffassung  erledigt  sich 
auch  ohne  weiters  das  Bedenken,  das  Brugmann  gegen  die 
Sieverssche  Erklärung  äußert:  sie  sei  nur  unter  der  Voraussetzung 
möglich,  ,.daü  zu  der  Zeit,  als  im  Urgermanischen  das  uridg.  t 
noch  unverschoben  war,  -mt-  den  Übergangslaut  nicht  bekam, 
wenn  der  unmittelbar  vorausgehende  Sonant  nicht  starktonig  war" 
(a.  a.  0.  p.  386  Anm.).      Der    Akzent    hat    mit    der   ganzen    Eut- 
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wicklnng  nichts  zu  tun,  vielmehr  ist  ererbtes  -mt-  überall  zu  -nl- 
geworden^  darch  Analogiebildung  später  neu  entstandenes  zu  -mpt- 
entwickelt. 

Geht  aber,  was  phonetisch  allein  glaubhaft  ist,  das  -mft-  der 
Verbalnomina  auf  -tnpt-,  älter  -mt-  zurück,  so  fällt  die  Möglichkeit 
weg,  das  f  dieser  Formen  zum  Zeugen  für  das  einstige  Vorhanden- 
sein von  p  anzurufen  und  in  dem  überlieferten  t  das  Ergebnis  einer 
Eückverwandlung  zu  erblicken. 

So  bleibt  schließlich  als  einzige  Stütze  der  Verwandlungs- 
theorie  die  bekannte  Tatsache  übrig,  daß  der  postdentale  Spirant, 
der  nachträglich  hinter  s  zu  stehen  kommt,  zum  Verschlußlaut 
wird.  Wie  hier  ein  p  nach  s  in  «  übergeht,  so  soll  auch  im 
Urgermanischen  nach  s,  f,  f.  ein  p  in  t  znrückverwandelt  worden 
sein.  Ist  aber  dieser  Schluß  zwingend?  Mir  scheint,  mit  besserm 
Kecht  kann  man  aus  dem  Tatbestand  grade  das  Gegenteil  folgern. 

Wenn  ae.  liafas  pu  zu  hafastu,  die  3.  Sing.  *fortiesip  im  West- 
sächsischen zu  forliest  wird,  wenn  dem  runischen  reispi  (gegenüber 
got.  raisida)  ein  späteres  reisti  entspricht  und  was  dergleichen 
Fälle  mehr  sind,  so  beweist  diese  Verwandlung  der  Spirans  in  den 
Verschlußlaut  dem  unbefangenen  Beobachter  vorerst  nichts  weiter, 
als  daß  die  Verbindung  sp  für  den  Germanen  schwer  sprechbar 
ist,  daß  sie  überall  dort,  wo  sie  durch  spätere  Entwicklung  ent- 
steht, möglichst  bald  wieder  beseitigt  wird.  Diese  durchgehende 
Abneigung  gegen  die  Lautgruppe  sp  ist  in  meinen  Augen  der 
Annahme  einer  urgermanischen  Verschiebuog  von  st  zu  sp  nicht 
eben  günstig. 

Noch  bedenklicher  aber  wird  diese  Annahme,  wenn  wir  ver- 
suchen, uns  das  Wesen  der  Tenuisverschiebung  klar  zu  machen. 
Wir  brauchen  dazu  nicht  in  die  urgermanische  Zeit  zurückzugehn, 
wir  finden  dieselben  Vorgänge  bei  der  hochdeutschen  Laut- 
verschiebung; ja  sie  sind  bei  der  beginnenden  dänischen  Tenuis- 
verschiebung unmittelbar  der  Beobachtung  zugänglich.  Wenn 
irgendwo,  so  ist  hier  die  Projektion  der  Gegenwart  in  die  Ver- 
gangenheit erlaubt,  ja  geboten. 

Die  Voraussetzung  der  Tenuisverschiebung  ist  die  starke 
Aspirierung  der  reinen  Tenues.  Diese  stark  aspirierten  Tenues 
„werden  so  gebildet,  daß,  während  der  Luftweg  versperrt  ist,  .  .  . 
die  Stimmbänder   die  ganze  Zeit  weit   voneinander  abstehn  (e  3); 
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da  immerzu  Luft  aus  den  Lungeu  ^retrieben  wird,  sammelt  sich 
Luft  hinter  dem  Verschluß  an;  und  in  dem  Augenblick,  wo  der 
Verschluß  gelöst  wird,  ist  der  Luftdruck  hinter  dem  Verschluß  so 
viel  stärker  als  der  iiußere,  daß  eine  starke  .Explosion'  entsteht 
und  ein  starker  Krach  oder  Knall  gehört  wird;  aber  noch  einen 
Augenblick  nach  der  Sprengnung  des  Verschlusses  fährt 
der  Luftstrom  fort  auszuströmen,  ohne  daß  die  Stimm- 
bänder einander  wesentlich  näher  gekommen  sind  als 
in  der  Blasestellung  (4  3)",  vgl.  Jespersen,  Lehrbuch  der 
Phonetik-  p.  103.  Diese  stark  aspirierten  Tenues  oder,  wie  Jespersen 
sie  nennt,  ..beblasenen  Verschlußlaute"  stehen  den  Affrikaten  nahe 
und  wechseln  leicht  mit  ihnen,  wenn  der  Übergang  zu  der  Stellung 
des  folgenden  Lautes  verlangsamt  wird.  Das  tritt  im  Dänischen 
bei  der  Aussprache  der  Tenues  vor  hohen  Vokalen  {{,  y,  u)  am 
merklichsten  zutage.  „So  wird  Tivoli  von  Fremden  oft  als 
tsivoli  aufgefaßt.  Die  Dänen  sind  sicher  auf  dem  Wege  zu  einem 
ähnlichen  LautUbergang  wüe  die  sog.  zweite  Lautverschiebung" 
(Jespersen  a.  a.  0.).  Und  ganz  entsprechend  ist  im  irischen 
Englisch  ,,i  vor  palatalen  Vokalen  ziemlich  deutlich  Affrikata, 
vor  andern  stark  aspirierte  Tennis"  (Sievers,  Pauls  Grund- 
riß'^ 1,  314). 

Schwächer  aspiriert  sind  die  Tenues  iu  der  norddeutschen 
Aussprache  und  im  Englischen  sowie  die  norwegischen  und  schwe- 
dischen Tenues  im  Anlaut  vor  Vokalen.  Jespersen  nennt  sie 
zum  Unterschied  von  den  „beblasenen"  Verschlußlauten  „behauchte" 
Verschlußlaute. 

Die  aspirierte  Aussprache  der  Tenues  ist  fast  der  ganzen 
germanischen  Welt  eigen;  in  scharfem  Gegensatz  hierzu  sprechen 
Romanen  wie  Slaven  reine,  nichtaspirierte  Tenues. 

Daß  auch  für  die  Verschiebung  der  indogermanischen  Tenues 
im  Germanischen  starke  Aspirierung  die  Voraussetzung  bildete, 
daß  die  stimmlosen  Spiranten  des  Germanischen  nicht  etwa  durch 
einfache  Lockerung  des  Verschlusses  aus  den  idg.  Tenues  ent- 
standen sind,  läßt  sich  aus  folgendem  entnehmen:  Dort,  wo  die 
Lockerung  des  Mundverschlusses  am  nächsten  läge,  bei  den  idg. 
Medien,  ist  sie  nicht  eingetreten,  vielmehr  hat  eine  Verstärkung 
des  Druckes  stattgefunden,  wodurch  sie  in  Tenues  gewandelt 
wurden.     Den    gleichen    Entwicklungsgang   wie    die   idg.   Tenues 


272  Wilhelm  Streitberg,  Zur  Lautverschiebung 

haben  dagegen  die  aspirierten  Medien  genommen;  auch  sie 
sind  zu  Spiranten  verschoben  worden. 

Wir  dürfen  hieraus  schließen,  daß  dort,  wo  die  Vorbedingung 
zur  Verschiebung,  die  starlie  Aspiration,  fehlt,  auch  die  Ver- 
schiebung unterbleiben  muß. 

Nun  können  wir  aber  an  der  lebenden  Sprache  beobachten, 
daß  die  Aspiration  zu  fehlen  pflegt,  wenn  der  Tennis  eine  Spirans 
(*>  ^  x)  vorausgeht.  Nach  s  erscheinen  an  Stelle  der  gewöhn- 
lichen schwach  aspirierten  Tenues  der  norddeutschen  Aussprache 
sowie  der  stark  aspirierten  Tenues  der  dänischen  in  der  Regel 
nichtaspirierte  Verschlußlaute,  und  zwar  stimmlose  Medien,  vgl. 
Jespersen  a.  a.  0.  p.  104^  Bremer,  Deutsche  Phonetik  p.  104, 109 
und  namentlich  Sievers,  Phonetik  °  §  825. 

Dieselbe  Schwächung  des  Tenues  begegnet  uns  auch  im 
Althochdeutschen,  wie  die  nicht  seltenen  Sehreibungen  b,  d,  g 
(statt  p,  t,  ].■)  nach  s,  f,  x  lehren.  Vgl.  hierüber  Braunes  Ahd. 
Grammatik  ^■■^  §  133  Anm.  2,  §  146  Anm.  3  und  §  163  Anm.  3—5 
und  die  dort  angeführte  Literatur,  besonders  Kögel  PBB  9,  313  ff. 

Diese  Besonderheit  in  der  Aussprache  der  Tenues  nach 
Spiranten  ist  zweifellos  der  Grund  dafür,  daß  sie  in  dieser 
Stellung  bei  der  hochdeutschen  Lautverschiebung  anders  behandelt 
worden  sind  als  sonst.  Von  einer  ursprünglichen  Verschiebung 
und  spätem  Rückverwandlung  kann  vernünftigerweise  keine 
Rede  sein.  Wie  hier  in  althochdeutscher  Zeit  die  Verschiebung 
unterblieben  ist,  weil  ihre  Vorbedingung  nicht  erfüllt  war,  so  wird 
sie  auch  im  Dänischen  bei  den  «-Verbindungen  unterbleiben,  wenn 
dort  die  Afirizierung  der  Tenues  einst  weitere  Fortschritte  macht. 

Die  Nutzanwendung  auf  das  Urgermanische  ergibt  sich  von 
selbst.  Wir  haben  somit  kein  Recht,  von  einer  Verschiebung  und 
Rückverwandlung  der  idg.  Tenues  nach  Spiranten  zu  reden.  Das- 
selbe gilt  von  den  idg.  Tenues  aspiratae,  deren  Hauchlaut  nach 
einer  Spirans  verloren  gehn  mußte. 


Drei  etymologische  Vermutungen. 

Vou 
K.  F.  Johiinsson  (Upsala). 

1.  Sanskr.  sy&nd-,  dyönd-, 

Folgende  Bedeutungen    werden   von    BR.   nnd  B.    angesetzt: 

1.  adj.  'weich,  lind,  worauf  es  sich  angenehm  geht,  —  sitzt;  mild, 
zart,  freundlich')  V.B.S.  (Näigh.  3,  6.  Nir.  8,  13.  9,  32);  außer 
den  bei  BR.  angeführten  Belegen  s.  noch  Wackernagel,  KZ  46, 
268;  weitere  Stellen  mit  Hilfe  z.  B.  von  Bloomfield,  Conc.  1045 f.; 
Simon,  Index  verb.  zu  L.  v.  Sehroeders  Käth.-Ausg.  IV,  223.  — 

2.  n.  'weicher  Sitz,  weiches  Lager;  angenehme  Lage'  V.B.S.'),  wozu 
sr/öna-kft-  'weichen  Sitz  bereitend,  Angenehmes  wirkend'  RV.  I,  31, 
15,  syöna-ä-  'auf  weichem  Lager  ruhend'  RV.  I,  73,  1.  VII,  42,  4.  — 

3.  fm.  'Sack'  nach  Bharata  zu  AK.  2,  9,  26  nach  !?)KDr.  In 
dieser  Bed.  =  f  syüna-  m.  und  f  syüta-,  f  syöta-  m.  'Sack'  Bhar. 
zu  AK.  2,  9,  26  und  Sabdar.  im  SKDr.  sowie  H.  912.  Med.  t.  73.  — 

4.  t  m.  'Lichtstrahl;  Sonne'  SKDr.  nach  Med.  auch  hier  gleich 
■\  syüna-  ra.  'Strahl;  Sonne'. 

Um  zuerst  die  unter  4.  angegebenen  Bedeutungen  zu  erledigen, 
ist  es  offenbar,  daß  f  syöna-,  f  syüna-  'Strahl'  wirklich  zu  siv-,  syü- 


•)  Oft  neben  4ivu-  z.  B.  AV.  III,  28,  2.  OB.  9,  4,  2,  6.  Käuä.  124,  5. 
PGS.  3,  4,  8,  oder  mieva-  AY.  XUI,  1,  17,  —  mehrmals  parallel  mit 
sufada-  —  wie  neben  duryö>jtd-  aiiva-  MS.  1,  6,  9.  —  Auch  von  Personen, 
spez.  von  der  Braut  RV.  X,  85,  44;  vielleicht  mit  Wackernagel  a.  a.  0. 
'gute  Stätte  gewährend'. 

•)  Hierauf  bezieht  sich  auch  die  Bed.  'happinesä,  pleasure'  bei  Wilson 
nach  ^abdärthak. 

FfiHohrlft  Kuhn.  18 
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'nähen'  gehört;  das  geht  schon  daraus  hervor,  daß  auch  -fsymna- 
m.  n.  soviel  als  'Strahl'  ist  und  offenbar  mit  st/ütnan-  'Band,  Riemen, 
Zügel'  fast  identisch  ist.  Zur  Bed.  vgl.  auch  rahrd-  'Band,  Zügel' 
und  'Strahl'.  Die  von  den  Lexx.  aufgeführte  Bedeutung  'Sonne' 
kann  aus  den  Texten  ziemlich  willkürlich  erschlossen  sein  und 
jedenfalls  aus  fsyöna-,  fsyraia-  'Strahl'  hergeleitet  werden.  Vielleicht 
hat  aber  zur  Ansetzung  einer  Bed.  'Sonne'  das  Vorhandensein 
eines  einmaligen  *süna-  (vgl.  f  sünu-  'Sonne')  beigetragen.  Dies 
könnte  sich  zum  ät.  *s{ä)iie-n-  [vgl.  av.  gen.  x^äng  aus  *sifan-s,  x^an- 
vant-  x'^m-vanU,  got.  sun-na  sun-nö  usw.  *)]  verhalten  wie  mra-  'Sonne' 
zu  *s(ä)ue-l-. 

Die  unter  1.  und  2.  einerseits  and  3.  andrerseits  aufgeführten 
Bedeutungen  sind  schwer  zu  vereinigen.  Altere  Versuche  sind 
außerdem  spärlich.  Unter  Betonung  der  adjektivischen  Bedeutung 
suchten  A.  Kuhn,  KZ  3,  433  und  Ascoli,  KZ  16,  449  syond- 
mit  got.  sJcau7is  zu  vermitteln,  was  natürlich  nicht  angeht.  Weber, 
Väjas.  Samh.  Spec.  11,  167;  Graßmann,  KZ  11,  5.  Wb.  1616 
suchten  Anknüpfung  an  slv-,  syü-,  aber  wie  sie  sich  die  Bedeutungs- 
entwicklung gedacht,  ist  nicht  aus  den  kurzen  Andeutungen  zu 
ersehen.  Zu  künstlich  wäre  eine  Entwicklung  wie  'genäht:  an- 
gefertigt, geordnet:  schön  geordnet:  schön'  od.  dgl.  anzunehmen. 
Eher  dann  von  der  substantivischen  Bedeutung  'genähtes  (weiches) 
Polster  (s.  unten):  Ruhestätte:  Ruhe:  (und  adjektiviert)  ruhig,  an- 
genehm'. Letzteres  etwa  wird  wohl  Hörn  gemeint  haben,  wenn 
er  GiPh  I,  2,  27.  43  syönd-  'weicher  Sitz'  mit  np.  yün  'Satteldecke' 
gleichstellt.  Daß  indessen  diese  Zusammenstellung  in  der  Haupt- 
sache richtig  ist,  wird  weiter  unten  erhärtet  werden. 

Um  ein  adj.  s{i)yönd-  kommen  wir  nicht  herum.  Meines  Er- 
achtens  hat  Wackernagel,  KZ  46,  266ff.  die  richtige  Etymologie 
gefunden  ~),  indem  er  es  aus  einem  ursprünglichen  *m-yöna-  'eine  gute 
Wohnstätte  bietend'  =  av.  hu-yaona-  Beiw.  der  Fravasis,  herleitet. 
Substantiviert:  'Ort,  der  gute  Wohnstätte  bietet,  gute  Wohnstätte'. 
Nur  glaube  ich  nicht,  daß  hinreichende  Begründung  des  Über- 
ganges *su-yönd-  in  *si-yönd  gegeben  ist:  die  lautlichen  Parallelen, 


')  Zur  Bildnng  Johansson,  BB  18,  32f.;  Brugmann,  IF  18,  ■i23f. 
Grundr.»  II,  1,  503,  687. 

2)  Vgl  Oldenberg,  GN  1914,  169ff.,  der  den  Gedanken  Wackemagels 
mit  weiteren  Beispielen  stützt. 
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die  p.  270  in  Anaprnch  groiiümraen  werden,  sind  mir  nicht  stich- 
haltig; und  sind  weiter  i..  H.  »n-yü)-  m-yödhana-  u.  dgl.  wegen 
der  etymolojrischen  Durchsichtigkeit  intiiiit  geblieben,  so  sehe  ich 
nicht  ein.  warum  dies  auch  nicht  fUr  *su-yöna-  (*su-t/öni-)  gelten  soll, 
da  es  nicht  undurchsichtiger  ist,  um  so  viel  weniger  als  es  neben 
sieh  ein  ebenso  durchsichtiges  Gegensatzwort  dur-yönd-  hat. 

Ich  glaube,  es  gab  einen  assoziativen  Faktor,  der  für  die 
Änderung  *su-yünd-  zu  siyönä-  verantwortlich  ist.  Dieser  Faktor  ist 
in  einem  andern  Wort  zu  suchen,  dessen  semasiologische  und 
lautliche  Gleichheit  eine  umbildende  Einwirkung  ausüben  konnte. 

Das  substantivische  *.ntyünd-  konnte  sicher  '(gute)  Kuhestiitte' 
bedeuten.  Wenn  es  nun  aber  auch  ein  s{i)yönd-  etwa  mit  der  Bed. 
'Bett'  gab,  war  sicherlich  die  Möglichkeit  der  gegenseitigen  Ein- 
wirkung vorhanden.  Ich  glaube,  es  läßt  sich  wenigstens  etymo- 
logisch erweisen,  daß  es  ein  solches  Wort  gegeben  hat:  es  ist 
vorhanden  in  der  anfangs  aufgeführten  dritten  Bed.  fsyona-  'Sack'. 
Ich  setze  nämlich  voraus,  daß  es  auch  eine  Bedeutung  'Bettsack, 
Bett'  gehabt  hat.  Die  Bettanordnung  früher  Zeiten  ebensowohl 
wie  heute  erforderte  sicherlich  der  Kühe  und  Bequemlichkeit  halber 
ebensolche  mit  mehr  oder  weniger  weichen  Stoffen  gefüllte  Säcke 
als  Matratze,  Polster,  Kissen  u.  dgl.  Man  vgl.  z.  B.  die  für  die 
Bezeichnung  'Kissen,  Polster'  gemeinsame  Benennung,  die  auf  eine 
Wz.  bhellh-  zurückgeht:  s.  barkü-  'Opferstreu'  (oder  eher  'ein  Bündel 
von  Kusa-Gras'  polsterartige  Unterlage  als  Sitz  der  Götter), 
upahdrhana-  'Polster,  Kissen',  apr.  pohalso,  balsinis  'Kissen',  serb. 
hlazina  'Kissen,  Polster',  slov.  blazina  'Federbett',  aisl.  bohtr  'Polster, 
Kissen',  vgl.  auch  ir.  bolg  'Sack',  gall.  bulga  'lederner  Sack'.  Im 
Hinblick  auch  auf  das,  was  unten  über  die  germ.  Wörter  (für  Bett- 
stelle) aisl.  sceing  usw.  ausgeführt  werden  wird,  zweifle  ich  nicht,  daß 
die  Bed.  'Sack'  zur  Bed.  'Polster,  Bett'  übergehen  konnte  und 
auch  diesen  Übergang  tatsächlich  gemacht  hat.  Ein  gepolstertes 
Bett  war  in  früheren  Zeiten  wie  jetzt  ein  Inbegriff  von  Kühe 
und  Wohlsein,  war  mit  andern  Worten  ein  Ort  des  Wohl- 
seins, Behagens.  Ich  meine,  die  Möglichkeit  ist  vorhanden, 
daß  nebeneinander  ein  *su-yönd  'Kuheort,  -statte'  und  s{i)yönd-  'Ruhe- 
bett' n.  dgl.  gestanden  haben.  Eine  Umwandlung  von  *su-yöna-  zu 
tiyöna-  oder  ein  Zusammenfallen  der  beiden  Wörter  war  dadurch 
natürlich  oder  fast  unausbleiblich. 

18* 


276  K.  F.  Johansson 

Ea  heißt  RV.  IV,  51,  11: 

rayim  divö  duhitarö  vibhätth 
prajdvantam  yachäsmasu  demli  \ 
syöndd  d  vah  pratibüdhyamänäh 
süvtryasya  pdtayah  syäma  \\ 

'Reichtam  mit  Kindern,  o  Töchter  des  Himmels,  o  Göttinnen, 
gewähret  uns  bei  eurem  Aufleuchten,  indem  Ihr  von  eurem 
Ruhelager  erwachet!  Wir  mögen  Herren  sein  von  Heldenkraft!' 
Oder,  mit  pratibüdhyamänäh  zum  Subjekt  in  syäma  statt  zu  devüi, 
'indem  wir  euch  zuliebe  von  unserem  Rnhelager')  aufwachen'. 
Man  mag  die  eine  oder  andere  grammatische  Beziehung  annehmen, 
so  paßt  keine  andere  Bedeutung  von  syönd-  besser  als  etwa  'an- 
genehmes, behagliches  Ruhelager',  d.  h.  *su-yönd-  und  s{i)yönd' 
sind  in  eins  zusammengeflossen. 

Eine  Stelle  wie  RV.  VI,  16,  42: 

d  jätdm  jätdvedasi 

priydrn  smtdtithim 

syönd  d  grhdpatim  || 

'Den  neugeborenen  lieben  Gast  fachet  an  beim  Jätavedas  am 
schönen  Sitz  des  Hausherrn'  (vgl.  Oldenberg,  ZDMG  55,  316. 
Rgveda.  Textkr.  u.  exeg.  Not.  I,  377)  könnte  freilich  eine  Einsetzung 
von  *suyöna-  empfehlen;  aber  man  wird  gestehen,  daß  ein  s{i)yöna- 
'Ruhelager,  -bett'  wenigstens  möglich  wäre. 

Von  solchen  Stellen  aus  wie  die  genannten  ist  eine  Vermischung 
von  zwei  bedeutungsähnlichen  substantivischen  Wörtern  wie 
*m-yönd-  und  s{i)yönd-  verständlich;  und  zwar  dürfte  ich  ver- 
muten, daß  ursprünglich  an  der  ersten  Stelle  —  und  an  etwaigen 
damit  verwandten  Stellen  —  ein  siymä-  stand.  Von  da  drang 
es  in  Stellen  wie  die  zweite  ein.  Die  Schreibung  wucherte 
weiter  und  erfaßte  auch  das  adjektiv.  *su-ymd-. 

Das  in  der  vorigen  Auseinandersetzung  vorausgesetzte  s(i}yöna- 
'Bett'  ist  meines  Erachtens  mit  dem  tatsächlich  bezeugten  fsyöna- 
'Sack'  identisch.  Es  gibt  hier  keinen  Anlaß,  an  den  Angaben  der 
Lexx.  zu  zweifeln;  es  ist  außerdem  bestätigt  durch  fsyüna-  'Sack' 


')  Hillebrandt,  Tedachr.  127  —  ähnlich  Rigv.  übers,  p.  4  —  möchte 
ein  syönä-  'Gunst'  ('infolge  eurer  Gunst  wiedererweckt')  ansetzen,  was  mir 
nicht  einleuchtet. 
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sowie  durch  -f  syota-  uud  ysi/uüi-  dass.  Die  Korrneii  isi/üna-  und 
■f  syüta-  sind  ja  offenbar  pp.  zu  »iv-,  ft/ü-;  also  parallele  Bildungen 
zu  fsi/öna-  und  fsi/otu-,  die  freilich  auch  alte  pp.  sein  können, 
aber  als  isolierte  Subst.  aus  dem  Rahmen  der  pp.  herausfallen; 
erst  sekundär  traten  dazu  fsi/nna-,  fsyräa-  als  Substantiva.  Ein 
Vorhandensein  von  fsi/öna-  wird  analogisch  gestützt  von  fsyöta-, 
das  außer  durch  die  ind.  I^exx.  bezeugt  ist  durch  die  etymologische 
Zusammenstellung  mit  aisl.  sjodr  'Sack,  Beutel',  ags.  fcod  'Beutel', 
mhd.  wit  (neben  »üt)  'Naht'  (Fick  MII,  325.  ■•  111,  442).  Zudem 
angeführten  stimmt  nun  auch  np.i/ün  'Satteldecke'  aus  ap.  *hyaumi-''-). 
Bezüglich  des  Bedeutungswechsels  'Sack  ( -t  Polster):  Bett' 
ist  auch  zu  vergleichen  das  zur  selben  Wurzel  gehörige 

2.  Sanskr.  f  sevaka-. 

Ein  -fseviika-  m.  'Sack'  ist  nur  in  Lexx.  bezeugt:  H.  an.  3,  110. 
Med.  k.  170.  Vermutlich  gehört  dazu  der  Pflanzenname  -^  !<evakälu- 
=  nisäbhangä,  dugdha-pncchi,  vgl.  f  si'vi-  n.  uud  f  sevita-  n.  'Brust- 
beere' Käjan.  im  .SKDr.^). 

Die  Etymologie  —  zu  mv-  —  ist  durchsichtig,  und  es  gibt 
keinen  Anlaß,  an  der  Richtigkeit  der  Angabe  der  Lexx.  zu  zweifeln. 
Es  fällt  auf,  daß  man,  soviel  ich  weiß,  damit  noch  nicht  das 
nordische  Wort  für  Bett:  aisl.  seeing  säing  f.  'Bett,  Wochenbett', 
aschw.  adän.  s(eng,  aschw.  dang,  sicmg,  adän.  siang,  alt.  dän.  dccng, 
nschwed.  sang,  däu.-norw.  seng  zusammengestellt  hat,  obwohl  Falk 
und  Torp,  Norw.-dän.  et.  Wb.  959.  1539  den  richtigen  etymo- 
logischen Zusammenhang  mit  der  idg.  Wz.  *saie-n-  'nähen'  ver- 
mutet hat.  Daß  das  nord.  Wort  eine  ursprüngliche  Bedeutung 
'Sack'  gehabt  hat,  dafür  hat  man  einen  Fingerzeig  in  dem  ags. 
scecdng  'Bett',  urspr.  wohl  'Bettsack;  mit  Heu  oder  anderem  Material 
gestopfter  Sack,  der  als  Matratze  dient',  das  offenbar  eine  Kom- 
promißbildung ist  von  sffcc  und  einem  —  ev.  aus  dem  Nordischen 


')  Znr  Bed.  'Satteldecke'  vgl.  lit  hahias  'Sattel':  1.  follis  'Sack'  (aus 
*bhol-n-i-)   neben   halgnas,  apr.  balgnan  von  einer  Erweiterung  mit  ^{h)  von 

derselben  Wurzel,    vgl.    auch  —  zum    parallelen    bhel-yh ir.   loly  'Sack', 

gall.  biilya  'Leder.sack',  got.  balgg  'Schlauch'  usw. 

'}  An  Zusammenhang  mit  päl  seväla-  'the  aquatic  plant  Vallisneria'  ist 
kaum  zu  denken.    Dann  jedenfalls  präkrilisch  aus  sanskr.  ^eväla-,  iaiväla-. 
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entlehnten  —  *s(eing;  d.  h.  sowohl  sceing  wie  s(ecc  konnten  die 
spezielle  Bedeutung  'Bettsack'  haben,  wofür  noch  ein  Zeugnis 
vorliegt  im  engl,  sacking  'Sackleinwand  für  Bettböden';  eine  Er- 
innerung vom  sackartigen  Charakter  des  nordischen  Wortes  dürfte 
noch  der  Bed.  'Federbett'  für  nnorw.  seng,  nisl.  sceng  anhaften. 
Ein  andres  ags.  Wort  —  auch  dem  nord.  entlehnt  —  ist  song 
(north.)  'Bett'.  Dies  setzt  ein  nord.  *säng  voraus,  was  wohl  aus 
*saiwang-  (s.  unten)  zu  deuten  ist.  Dem  Nord,  ist  auch  das  ir. 
sceang,  »ceng  ,Bett.  Schlafzimmer'  entlehnt,  von  da  als  brypsceng 
(gl.)  ins  Ags.  eingedrungen.  Wie  auch  die  nordische  Flexion  — 
als  Konsonant-St.  —  zu  erklären  ist,  sicher  hat  man  von  einem 
germ.  *saiwany  und  mit  Suffixaustausch  auch  *saiwin'^-  (vgl. 
N Green,  Urgerm.  Lautl.  48)  auszugehen').  Aus  saiwans- entstand 
unter  Bedingungen,  die  hier  nicht  zu  erörtern  sind,  nord.  *säng, 
das  im  Ags.  (north.)  als  song  substituiert  ist;  aus  *saiuin'^-  dagegen 
sking  und  aus  einer  Kompromißform  *s'äang-  entstand  siang  (resp. 
sicBng)  ^). 

Als  idg.  Grundform  ist  anzusetzen:  *samenq(o)-:  *saiuonq{o)-: 
*saiifnq{o)-,  Ableitung  mit  -5(o)-Suffix  von  einem  -n-St.  *saiu-{e)n- 
wie  z.  B.  8.  udaka-  zu  uddn-  usw.  Ein  damit  wechselndes  *sieii-(e)n- 
ist  vorhanden  im  thematischen  j-sydna-  (s.  oben).  Zugrunde  liegt 
ein  Wz.-Nomen  *satu-:  *sieii-  {*saieu-)  zur  Wz.  s.  slv-:  st/ü-  {sfvyati: 
syü-,  syü-td.  infigiert  si-n-ö-to"  usw.),  kombiniert  *saz«-!t(e)  von  *«oi(^) : 
*sau(e)-  'nähen;  binden',  d.  h.  ein  *sa -\- i{e):  *sa-^it,{e)-.  Eine 
Erweiterung  mit  -<(o)-Suff.  ergab  *deu-to-,  s.  fsyöta-  (s.  oben). 

Sollte  wirklich  Haltm an  recht  behalten  mit  seiner  Annahme 
(Hälsingelagen  I,  72),  daß  die  nordische  Flexion  (als  Konsonantstamm) 
PI.  skingr  ursprünglich  ist,  so  hätte  man  ein  weiteres  Beispiel  des 

•)  Über  die  Behandlung  von  -abc-  in  verschiedenen  Stellungen  gibt  es 
eine  ganze  Literatur,  wovon  ich  hier  nur  die  spätere,  wo  die  vorliegende  Sippe  er- 
wähnt wird,  anführe:  Noreen,  Aschwed.  Gr.  88;  Kock,  ÄinF  17,  364  (vgl. 
20,  255ff.):  V.  Friesen,  K.  Human,  vetenskapssamfuudets  skrifter  VII,  2, 
49  (vgl.  IX,  6.  llfi.);  Hultman,  Hälsingelagen  I,  72.  103  (vgl.  AfnF  17, 
209fE.);  Pipping,  Xeaphilol.  Mitteilungen  1904,  N.  7—8,  p.  18f.  (vgl.  Qram- 
mat.  studier  22  ff.). 

•)  Von  den  bisher  versuchten  Etj-mologien  —  z.  B.  Jessen,  Dansk 
etym.  ordb.  204,  wozu  weiter  die  untereinander  zum  Teil  verwandten  von 
Pipping,  Xenphilol.  Mitteilungen  1904,  N.  7—8,  18f.  und  Hultman, 
Hälsingelagen  I,  72  (nur  als  unsichere  Möglichkeit)  hinzukommen  —  be- 
friedigt keine. 
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ebeu  bei  dem  -7(o)-Suffix  nicht  seltenen  Wechsels  zwischen 
thematischer  und  unthematischer  Bildung  (s.  marya-kä-:  gr.  uelga-y.-, 
8.  sana-kä-:  1.  sene-c-,  abg.  7tova-kü:  gr.  vtcr-x-  usw.),  worüber  z.  B. 
Brugmann,  IF  9,  3G5ff.  Grundr. '^  II,  1,  475.  Man  hätte  dann 
neben  *saiuenqo-,  *S(iiijitqo-  (s.  j- scvaka-)  ein  Gebilde  wie  *samenq-, 
*savpiq-  für  das  Germanische  anzusetzen.  Ein  Übergang  von  -ä-, 
-i-,  (und  -S-)  St.  zur  Kons.-St.-Flexion  ist  indessen  nicht  selten. 

3.  Sanskr.  citrd-. 

RV.  I,  92  ist  in  Kleinhyninen  zu  teilen,  nämlich  1.  \.  1  —  4; 
2.  V.  5-8;  3.  V.  9  —  12;  4.  V.  13—15,  die  alle  an  U^as  gerichtet 
sind,  während  5.  \'.  16 — 18  den  Asvinen  zugeeignet  ist.  Das 
kleine  Lied  an  Usas  13 — 15  ist  bemerkenswert  dadurch,  daß  die 
Ujas  hier  sehr  stark  als  .Spenderin  von  Fruchtbarkeit  angerufen 
ist.  Außer  Beiwörtern,  die  auf  ihren  Glanz  hindeuten,  kommen 
hier  mehrere  solche  vor,  die  eben  der  genannten  Art  sind:  mjinlvati 
(zweimal),  r/ömatl,  uhavali,  srmrtävati  in  Zusammenhang  mit  Wörtern, 
die  auf  Nachkommenschaft  usw.  Bezug  haben.  Besonders 
konkret  ist  der  erste  Vers  (13) 

lisas  idc  dtrdni  d  bhara 

aimäbhyam  vajinivati 

yena  tökdm  ca  tdnayam  ca  dhämähe  || 

'0  Usas,  du  stutenreiche,  bringe  uns  das  dträm,  womit  ^)  wir 
uns  Nachkommenschaft  und  Kinder  schafifen  mögen.'  Hier  wird, 
wie  nicht  anders  zu  erwarten  war,  ntrd-  als  das  überaus  häufig 
vorkommende  Adj.  nird-  'glänzend'  genommen.  Ich  habe  indessen 
den  Eindruck,  daß  hier  ein  Nachklang  zu  hören  ist  von  einem 
verschollenen  Wort  citra-  n.,  das  mit  av.  Hd-ra-  'Same,  Ursprung,  Her- 
kunft, Abstammung;  Geschlecht,  Stamm,  Nachkommenschaft'  usw., 
np.  cikr  'Ursprung'  identisch  ist.  Der  Sinn  wird  offenbar  ungleich 
konkreter,  wenn  man  hier  unter  citrd-  eben  die  materiell  gedachte 
Fruehtbarkeitspotenz.  die  als  tierischer  und  pflanzlicher  Same  ihre 
äußere  Erscheinung  hat,  voraussetzen  könnte;  eben  die  Potenz, 
wodurch  man  Kinder  und  Nachkommenschaft  gewinnen  kaim. 


')  Ludwig:  'das  Glänzende';  (iraßmann:  'die  schöne  Gabe';  Hille- 
brandt,  Vedachrestomathie  88:  'Bring  uns  dag  als  Schmuck  (oder  Aus- 
zeichnung) daß  wir'  usw.  —  alles  nicht  eben  einleuchtend. 


Kleine  Bemerkungen  zum  Physiologus. 

Von 

Jarl  Charpentier  (Upsala). 

Auf  p.  61  ff.  seines  ausgezeichneten  Buches  „Indien  und  das 
Christentum"  hat  Garbe  dankenswerterweise  die  bisher  fest- 
stehenden Entlehnungen  des  ältesten  Physiologus  aus  indischen 
Quellen  zusammengestellt.  Dazu  habe  ich  ZDMG  69,  p.  442 
auf  eine  schon  von  Lauchert,  Geschichte  des  Physiologus  p.  35 f. 
angeführte  Parallele,  die  sich  nicht  bei  Garbe  findet,  hingewiesen. 
Es  kommen  demnach  folgende  Stellen  des  griechischen  Physiologus 
in  Betracht: 

I.  TQirt]  (fvaig  Tov  Xeovrog.  öiav  i)  Maiva  %ov  a-/.vi.ivov  yevv^, 
vexQov  avTov  yevv^'  fj  ös  kiatva  e7TiTt]Qsi  to  rexvov,  eug  ol  6 
TtarrjQ  avroD  tX-S'wv  tj)  tqIt;]  fifte^cc  if^Kpvar^ai]  ig  zb  TTQÖaojTTOv 
avTov  xal  iyeiQt]  avTÖv.  GrünwedeP)  führt  diese  Geschichte 
auf  das  Epithet  des  Buddha  simhanäda  (sika")  „der  mit  Löwenbrüll 
rufende,  der  kühn  sprechende"  *)  zurück,  was  mich  nicht  überzeugt'); 
zur  Erklärung  genügt  meines  Erachtens  völlig,  was  Lauchert 
a.  a.  0.  p.  6  aus  Aristoteles  angeführt  hat. 

UI.  eOTi  Tteteivbv  '/.eyö/.t£vov  /a(i«6()<ds,  log  ev  röj  Jevreqovouivj 
yiyqamai.  ö  0vaio'K6yog  'ike^e  tiboI  uvtov,  ozi  olölny.ög  eati, 
(.IT]  e^cüv  liirjöe^dav  (.lelaviav  y.al  ra  mpoöevuara  adroü  S-e^aTTeüei 
Tovg  äftß'lvüJTtoüvTag  6(p-9-akj.iovg.  y.u)  iv  zalg  avXalg  zwv  ßaaikiiov 
evQiay.£zai.  xal  läv  zig  voafj,  i§  avzov  yiv(!>ay.ovaiv  rj  a7To&viqay.ei 
7}  vyiaivei  6  voaCov.  (piqovaiv  avzov  ef.i7TQoad-ev  zoü  voaoüvzog  ev 
Tfl  xkivrj'  xai  eav  ^  fj  voaog  zov  avd-Qionov  nqog  -d-ävaTov,  dtTio- 
argefpei  zb  TtQÖawTtov  avzov  anb  zoü  vooovvzog  b  xaQadqiög,  y.al 

')  ZDMG  52,  p.  460  A.  5;  Myth.  d.  Buddhismus  p.  128;  209  A.  84. 
^  Vgl.  Franke,  Dighanikäya  p.  131. 
ä)  Vgl.  Garbe  a.  a.  0.  p    62f. 
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yivilxKOvaiv  Tiävtt^  ürt  ä^o&v^'a-y.ti.  ictv  di  i]  röaot;  /j  Tofuy&Q<b- 
nov  ngbc  tioi-v,  ärevi^u  ö  x«eö^e'Ot;  i'?  voaoDvTi,  auI  u  voaGtv 
Tip  xcQoÖQt'P,  xca  xßTOTiVtt  o  x«e«^e'öc  t(>  vöaov  lov  äv!^Q<!i- 
Ttov  .  .  .')  xßi  a-MQ7ritti  uhi[v,  /.ut  lytuivu  o  voaCov.  Schon 
lange  hat  man  dies  Kapitel  mit  der  indischen  Vorstellung  über 
den  Vogel  händrava  als  Heiler  der  Gelbsucht  (KV.  1,  50,  12 
=  AV.  I,  22,  4)2)  zusammengestellt^);  die  Übereinstimmung  geht 
80  weit,  daß  man  in  Indien  den  Vogel  ans  Lager  des  Kranken 
band*),  während  der  Physiologus  sagt:  (ftQoxuv  mhif  ta:rQoa»iv 
tov  voaoivTüi  Iv  Tfi  -aUv,].  Es  liegt  somit  wahrscheinlich  sogar 
direkte  literarische  Entlehnung  vor.  Was  die  Wörter:  xai  h 
rals  ai'/.ai^  rO,v  ßuai/Mov  ilqimttca  betrifft,  so  weiß  ich  darüber 
nichts  Bestimmes  zu  sagen;  doch  vergleiche  man,  was  Käut.  p.  40 f. 
über  das  Halten  gewisser  Vögel,  die  Feuer,  Schlangen,  Gift  usw. 
abwehren,  im  I'alaste  des  Königs  erwähnt. 

XXII.  Was  der  Physiologus  über  das  Einhorn  (/(ovo/f^xos') 
berichtet  wurde  von  F.  W.  K.  Mull  er,  Festschr.  Bastian  p.  531  ff. 
und  Luders,  GN  1897,  p.  115f.;  1901,  53  A.  2  einleuchtecder- 
weise  mit  der  bekannten  Geschichte  des  Ksyasrnga  zusammen- 
gestellt''); auch  hier  ist  die  Übereinstimmung  (zc«  mq^i  airo  [fj 
:TÜQ»tvoi]  dg  tu  naUxinv  tw  ßctadü^}  eine  so  detaillierte,  daß 
wohl  an  Entlehnung  auf  literarischem  Wege  gedacht  werden  muß. 
XLin.  Die  Geschichte  vom  Elefanten  wird  von  Lauf  er, 
T'onng  Pao  XIV,  p.  361  f.  durch  Vergleichung  mit  dem,  was  in 
einer    chinesischen  Quelle   vom  Nashorn  erzählt  wird,  als  indisch 

>)  Der  lateinische  Text  gibt  folgendes  zur  Erfüllung  der  Lücke:  et 
volat  in  aera  contra  solem,  et  comburit  infirmitatem  eins,  et  dispergit  eam. 

»)  Auch  andere  Vögel  werden  genannt,  wie  Papageien  nsw. 

•)  Vgl.A.  Kuhn,  KZ  XIII,  p.llSff.,  155f.;  Sonne,  KZ  XIV,  p.  321  ft, 
433ff.  462;  E.  Kuhn  bei  v.  d,  Bergh  v.  Eysinga,  Ind.  Einflüsse"  p.  118 
A.  1  Ob  der  Name  x«?««^?«*«  nach  E.  Kuhns  geistreicher  Vermutung 
einfach  aus  häridyava-  entlehnt  ist,  ist  mir  nicht  völlig  klar.  Jedenfalls 
liegt  Umgestaltung  nach  /.atjdS^a  vor. 

•)  Vgl.  Käu.  Sü.  26,  18;  Zimmer,  Ai.  Leben  p.  92;  Bloomfield 
SBE  XLII,  p,  264,  266;  Jolly,  Medizin  p.  87;  Macdonell  ÄKeith,  Vedic 
Index  U,  p.  502. 

'■)  Vgl.  auch  Verf.,  IE  XXIX,  p.  400ff. 

»)  Man  beachte  speziell,  daß  es  rv  ßaodit  heißt,  nicht  roi  ßao,Ua,s 
KSyaSrnga  wird  ja  direkt  dem  Könige  zugeführt. 
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erwiesen;  durch  Garbe  a.  a.  0.  p.  66  erfahren  wir,  daß  diese 
Geschichte  sogar  zu  Cäsars  Zeit  in  Europa  eingebürgert  war. 
Leider  läßt  sich  aber  eine  indische  Quelle  meines  Wissens  nicht 
nachweisen. 

XLIV.  TTwi;  dh  ytvväTUL  b  uaQyaQiT}]^,  movaov.  eaxi  y-oyfoi 
ev  rfj  d-aläoatj  Isyöfitvog  oargeog'  ccveQXBTUi  ök  i/.  Tfjg  -d-aXäaarjg 
zalg  oQd-Qivalg  lugaig'  y.a}  ävoiyei  6  y,dyxog  rb  aröi-ia  airoü  xat 
■aatartivii  ttjv  ovqccviov  dQÖaov,  xal  ryv  Scxrlva  rov  fjXiov  y.al  rfjg 
oehp'Tjg  xa<  tcov  äatQiov  eig  rag  7iTv%ag  unovleiaaaa,  Iv.  töjv  avio 
(pioOTriQiov  eyKv/xovel  xbv  /.iaQyaQiTr]v.  b  de  y.6yy,og  exsi  TtrsQuyag 
ovo  onov  evQiay.eTai  b  fiaQyaQiTt]g^).  Daß  diese  bei  den  Alten 
geläufige  Vorstellung  von  der  Entstehung  der  Perle  auf  indischer 
Grundlage  beruht^),  ist  schon  von  Lauchert  a.  a.  0.  p.  35f.  dar- 
gelegt worden;  vgl.  auch  Lüders,  KZ  XLII,  p.  193ff.  Übrigens 
scheint  derselbe  Aberglaube  noch  immer  unter  den  Perlfischern 
in  Südindien  lebendig  zu  sein,  war  es  jedenfalls  vor  etwa 
hundert  Jahren,  vgl.  Le  Beck,    Asiatic  Researches  U,  p.  1080  fl. 

Wenn  wir  nun  also  die  oben  erwähnte  Geschichte  von  dem 
Löwen  ausschalten,  die  meines  Erachtens  nicht  hierher  gehört,  so 
haben  wir  doch  nicht  weniger  als  vier  Erzählungen  des  Physiologus, 
die  offenbar  aus  indischen  Quellen  stammen.  Zu  beachten  sind, 
wie  ich  glaube,  besonders  derartige  Kleinigkeiten,  die  auf  un- 
mittelbaren literarischen  Einflüssen  zu  beruhen  scheinen,  wie  sie 
sich  wohl  beim  yuQaÖQiög  und  Einhorn  finden.  Denn  es  wird 
dadurch  wahrscheinlich  gemacht,  daß  die  Vorlage  des  Physiologus 
jedenfalls  mittelbare  Kenntnis  indischer  literarischer  Quellen 
—  wohl  buddhistischer  Erzählungen  und  Zauberbücher  ■ —  hatte. 
Nun  wird  sich  wohl,  wie  ich  im  folgenden  aufzuzeigen  versuche, 
innerhalb  des  Werkes  noch  mehr  derartiges  finden. 

Sehr   sonderbar   mutet    es    uns    an,   wenn    der    Physic 


•)  Hier  liegt  offenbar  eioe  Verwechslung-  der  Perlmuschel  mit  der 
Nautiluaschnecke  vor. 

'j  Man  leitet  bekanntlich  —  und  wohl  mit  Recht  —  gr.  fiä^yaQov, 
fia^ya^k^  fiaQyuQirrji  ans  ai.  manjart  ab;  wenn  aber  dabei  dieses  Wort  in 
der  Bedeutung  „Perle"  dafür  in  Anspruch  genommen  wird,  so  ist  dies  nicht 
ganz  sicher.  Denn  manjari  „Perle"  ist  ein  spätes,  lexikalisches  Wort;  früher 
kommt  aber  manjan  in  der  Bedeutung  „Perlenschnur"  (maiii-manjan, 
kiraiia")  vor. 


Kleine  Bemerkungen  znin  Physiologas  283 

folgendemiaßeu  von  dem  Hirschen  (XXX)  erzählt:  o  ^vaiolöyog 
f'ke^e  /leQt  ti^v,"  t^cirpov,  uti  di*l>a).iog  iar'i  iiüvv.  diilialtn^  (de) 
ylverai  ix  tov  Tovg  ofpei^  iad-inv.  iy^iJ-gbi;  yäg  lari  rr^g  tläipov 
6  S(pig.  iav  ovv  (pvyji  6  dgäy.wv  elg  guyädu  n'^g  y^g,  noQtvirai 
fj  eXa^og,  xal  tf.ini7TXü%ai  ra  Scyyeia  avTr^g  nr;yiaiou  vdarog. 
xal  e^efiei  sig  rf;v  gayada  xT^g  yij'g,  xal  dvacpigii  tov  ögaxovTa 
xal  ■KaTctnarei  ym)  Scrroy.reii'ei  avröv.  Als  Gewährsmänner  für 
diese  sonderbare  Geschichte  erwähnt  Lauch ert  a.  a.  0.  p.  27 
Plüt.  de  sol.  an.  24,  2;  Aelian.  h.  a.  II,  9  und  Plin.  n.  h.  VIII, 
32,  115  \);  in  noch  älteren  Quellen  scheint  sie  in  Europa  nicht 
belegt  zu  sein.  Mir  ist  es  aber  kaum  zweifelhaft,  daß  sie  aus 
Indien  stammt:  bei  Käutilya  I,  20  (p.  40  ed.  Shama  Shastri) 
werden  nämlich  verschiedeue  Tiere  erwähnt,  die  man  zum  Schutz 
gegen  Feuer,  Schlangen  und  Gift  im  Königspalaste  halten  soll; 
dabei  heißt  es  nun  auch  in  einer  leider  verdorbenen  Zeile: 
märjäramayüranakulaprsatoisargasarpän  hhalcsayati^),  was  also  etwa 
besagt,  daß  Katzen,  Pfauen,  Mangos  und  Antilopen  (Gazellen), 
wenn  (im  Palaste)  losgelassen,  die  Schlangen  auffressen.  Von  den 
Mungos  ist  das  wohlbekannt  und  wird  schon  AY.  VI,  139,  .5; 
VUI,  7,  23  erwähnt^),  und  die  Pfauen  gelten  auch  sonst  als  Feinde 
der  Schlangen.  Was  aber  die  Antilopen  (oder  Gazellen)  betritft, 
80  kenne  ich  nur  diese  Stelle,  die  aber  durch  die  Wiedergabe 
bei  Kämandaki  \'II,  14  verdeutlicht  wird;  dort  lesen  wir: 
mayürapr.^atotsarge  na  hhavanti  bhujahgamäh  \ 
tasmän  niayüraprsatäu  bhavane  nityain  utsrjet  \\ 
wozu  der  Kommentar  bemerkt:  pvmto  mrgavik^ah  \  na  bhavanti 
bhüjaiigamäs  täir  bhakfiyamänatvät  ||  Dadurch  wird  also  förmlich 
bestätigt,  daß  diese  Gazellen  ebenso  wie  die  anderen  Tiere  als 
Schlangenfresser  aufgefaßt  wurden  *).     Es  ist  nun  auch  in  Betracht 

')  Auch  auf  Lucanus  Phars.  VI,  673 :  et  cervi  pasti  serpente  meduUa 
sei  hingewiesen.  Nach  Aelian  und  Pliuius  treibt  übrigens  der  Hirsch  nur 
durch  seinen  Atem  die  Schlange  aus  ihrer  Höhle  heraus. 

')  Shama  Shastri  schlägt  fragend  "otsargäs  satpän  bhakfayanti  vor; 
am  einfachsten  wäre  natürlich:  "otsargah  sarpün  hhakmyati. 

*)  Die  Erzählung  des  Physiologus  von  der  Feindschaft  des  Ichneumons 
und  der  Schlange  gehört  ja  zu  den  sehr  wenigen  wahrheitsgetreuen  Berichten 
des  Werkes. 

♦)  Man  mag  sich  sogar  fragen,  ob  auch  das  Fressen  von  Pfauen-  und 
Gazellenfieisch  als  Schutzmittel  gegen  Schlangengift  betrachtet  wurde.  Be- 
kanntlich sind  Pfau  und  OazoUe  die  Tiere,  an  deren  Genuß  A^oka  am  längsten 
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zn  ziehen,  daß  die  Kobras  zu  alier  Zeit  in  Indien  besonders  in 
den  Wohnhäusern  eine  Landesplage  gewesen  sind,  und  daß  man 
also  dort  wirklich  eine  derartige  Beobachtung  gemacht  zu  haben 
glauben  könnte,  was  iu  Griechenland  kaum  der  Fall  sein  dürfte. 
Daß  die  antiken  Schriftsteller  also  hier  aus  indischen  Quellen 
geschöpft  haben,  scheint  mir  nicht  zweifelhaft. 

Höchst  sonderbar  ist  nun  auch  die  Geschichte  vom  Achat 
(XLIV):  brav  ol  rexvlrai  LtjTöiai  tov  uaQyaQirrjv,  dia  rov  hfjuxov 
ciiirov  evQiaxovai'  deausvouai  yaq  avrbv  aTiuqtUi)  aTsqeip  v.al 
Xaküaiv  at-cov  elg  Tijv  d^akaaaav.  eq^^tci^  ovv  6  äxdTrji;  inl  nov 
(.ictQyaQLxriv  v.al  axr/.et  exel  -/.al  ov  aakeverai'  zat  evd-iiog  voovaiv 
Ol  vavTai  tbv  rönov  zoü  u^dtov,  xal  axokod-ovvTeg  t(T)  aitaQti(j) 
ev^ioiiovai  rbv  f.iaQyaql'viqv.  Nach  Lauchert  a.  a.  0.  p.  36  ist 
diese  Geschichte  bei  keinem  klassischem  Autor  zu  finden;  dabei 
glaube  ich  aber  für  Lucan  Phars.  VI,  677 f.  eine  Ausnahme  machen 

zu  müssen;  hier  lesen  wir: 

innataque  rubris 
(equorihus  cusios  pretiosce  vipera  conchce^). 
Nun  wird  mau  freilich  einwenden,  die  von  Lucan  erwähnte 
vipera  könne  unmöglich  mit  dem  äxärrjg  identisch  sein;  ich  glaube 
aber,  daß  man  die  beiden  Stellen  wegen  der  Ähnlichkeit  der  Ge- 
danken unmöglich  voneinander  trennen  kann;  auch  scheint  es 
mir  wenig  klar,  was  im  Physiologus  unter  dem  Namen  axdTrjs 
zu  verstehen  ist  —  ob  der  Achat  oder  irgend  ein  Tier^).    Vielleicht 

festgehalten  hat.  Daß  man  jedeufalls  durch  Essen  von  Pfauenfleisch  be- 
sondere Wirkungen  zu  erzielen  glaubte,  zeigt  z.  B.  Jätaka  II,  33 ff.  (vgl, 
Johansson,  Solfägeln  i  Indien  [Upsala  1910],  p.  78f.). 

')  Haskins,  Lucani  Pharsalia  p.  220  weiß  diese  Geschichte  aus  keiner 
anderen  Quelle  zu  belegen.  Die  vipera,  die  bei  Lucan  die  Perlen  bewacht, 
hat  offenbar  nichts  mit  dem  Achat  oder  mit  indischer  Tradition  zu  tun. 
Es  liegt  hier  wahrscheinlich,  wie  ich  nachträglich  sehe,  ägyptische  Über- 
lieferung vor:  in  dem  Seelenhymnus  der  Thomasakten  heißt  es  nämlich  an 
eine  Stelle:  „wenn  du  nach  Ägypten  hinabsteigt  imd  die  eine  Perle  bringst, 
die  im  Meere  ist  in  der  Umgebung  der  schnaubenden  Schlange"  (vv.  12—13, 
vgl.  weiter  vv.  21.  57ffi.);  s.  darüber  Reitzenstein,  Hellenist.  Wunder- 
erzählungen (Leipzig  1906),  p.  107ff'.  Zur  Datierung  dieser  Texte  trägt  bei, 
daß  in  v.  7  das  Kfisanreich  erwähnt  wird  —  offenbar  das  indische  Reich 
der  Kusana. 

*)  Man  beachte  auch,  daß  es  in  Sanskritquellen  eine  Art  Schlangen 
gibt,  die  äahkhapäla  (p.  samkhajMla  Jät.)  heißen.  Ob  dieser  Name  irgend 
was  mit  dem  custos  pretioste  vipera  onchce  zu  tun  hat? 
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war  dies  dem  Verfasser  selbst  nicht  so  besouders  klar.  Wenn 
wir  nun  weiter  bedenken,  daß  der  Perlenfang  von  jeher  im 
Persischen  Meerbusen  und  im  Indischen  Ozean  (rubris  ccquoribm) 
heimisch  gewesen  ist  und  somit  den  antiken  Völkern  von  der 
Fangart  nur  ziemlich  dunkle  Nachrichten  zu  Gebote  standen '),  so 
gewinnt  meines  Erachteus  die  \erniutuug  von  Lauchert  größeren 
Anspruch  auf  Glaubwürdigkeit,  daß  wir  es  hier  mit  einer  Ver- 
drehung von  der  Geschichte  des  Megastheues  bei  Arrian  Ind.  8; 
Plin.  n.  h.  IX,  55  zu  tun  haben.  Bei  Arrian')  heißt  es  nämlich: 
/.al  iJyii  Mtyaaiyevi]^  d-i-QtitaO^cu  ri^v  '''■öyx>,*'  cthoü  di/.Tvoioi, 
vi^uoi^ai  6"  h  ifi  Ualäaofi  vxn  aito  rro'/J.a^  y.öyxc^^  /.ud^ÜTieQ  rag 
jiUklaoag'  y.ai  dvai  yctQ  y.ai  loiai  uuQyaQirrfii  fiaailta  i]  ßaai'Uaaav, 
wg  tfjai  ui'Uoaii]in.  /.ai  üarig  iiiv  l/.eirr^v  /.ut"  tanuxir^v  au'/.Kdßoi, 
TOVTOV  dt  tvTteriiog  TtegißaHtiv  y.tu  to  u'j.Ko  a^ti]vog  rCor  f.iaQya- 
Qircjv,  ei  öh  diarpvyoi  a(päg  o  ßaaütug,  rovrio  öe  orAtxi  O-rj^aTolg 
dvat  rovg  a'/lovg  y.rl.  Daß  der  sonst  so  gewissenhafte  Megasthenes 
dies  alles  auf  eigene  Faust  zusammeugefabelt  hätte,  ist  absolut 
nicht  anzunehmen;  er  muß  es  wohl  unbedingt  von  seinen  indischen 
Gewährsmännern  erfahren  haben,  und  somit  können  wir  wohl 
diese  Geschichte  als  indisch  betrachten,  wenn  sie  auch  bisher 
in  einheimischen  Quellen  nicht  gefunden  worden  ist. 

Ursprünglich  hat  also  meines  Erachtens  die  Geschichte  so 
gelautet,  wie  sie  bei  Megasthenes  (Arrian)  steht:  unter  den  Perl- 
muscheln gäbe  es  ebenso  wie  unter  den  Bienen  einen  König 
(oder  eine  Königin),  der  sich  irgendwie  —  etwa  durch  seine 
Größe  —  vor  den  andern  auszeichnete;  wenn  es  den  Fischern 
gelang,  seiner  habhaft  zu  werden,  so  konnten  sie  leicht  den  ganzen 
Schwärm   einfangen').      Daraus    hat    sich    wohl    nun    weiter    die 


•)  Die  beste  Nachricht  findet  sich  wohl  in  einem  Fragment  des  Isidorus 
vou  Charax  bei  Athen.  III,  p.  93  d.  Es  handelt  sich  dort  nm  die  Perl- 
fischerei im  Persischen  Meerbusen. 

•)  Vgl.  Schwanbeck,  Megasthenis  Indica  p.  I49f. 

')  Eine  gewisse  Erklärung  bietet  sich  ftir  diese  sonderbare  Geschichte 
vielleicht  dadurch,  daß  im  allgemeinen  die  größten,  mit  Algen  und  Seetieren 
bewachsenen  Muscheln  die  schönsten  Perlen  enthalten  und  man  somit  mit 
einer  gewissen  Sicherheit  diese  sofort  ausfindig  machen  kann.  Gute  Auskunft 
über  Perlfang  und  Perlfischer  bei  Le  Beck,  „An  account  on  the  pearl  fishery 
in  the  gulph  of  Manar  in  March  and  April  1797",  Asiatic  Researches  II, 
p.  1070ff.  (Suppl.  vols.  to  the  Works  of  Sir  W.  Jones  II,  London  1801). 
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phantastische  Erzählung  von  der  vipera,  die  die  Muscheln  bewacht, 
bei  Lucan  und  von  dem  Achat,  der  die  Perlen  auffindig  macht, 
im  Physiologus  entwickelt.  Es  ist  aber  auch  zu  beachten,  daß 
der  letztgenannte  Autor  sagt:  öeofievovai  avzov  (sc.  tov  äxdrvv) 
OTCccQTUij  oteqEM  -Aal  xaX&aiv  auiov  tig  tijv  &dXaTxav.  Dabei 
scheint  mir  nämlich  auch  in  Betracht  zu  kommen,  was  über  das 
Verwenden  von  Senksteinen  von  seiteji  der  Perlfischer  berichtet 
wird;  Le  Beck,  a.  a.  0.  p.  1075 f.  sagt  nämlich:  „The  diving  stone 
is  a  piece  of  coarse  granite,  a  foot  long,  six  inches  thick,  and 
of  a  pyramidical  shape,  rounded  at  the  top  and  bottom.  A  large 
hair  rope ')  is  put  through  a  hole  in  the  top.  Some  of  the  divers 
use  another  shape  of  stone  shaped  like  a  half  moon,  to  lind  round 
their  belly,  so  that  their  feet  may  be  free.  At  present  these  are 
articles  of  trade  at  Condutchey.  The  most  common,  or  pyramidical 
stone  generally  weighs  about  thirty  Ibs."  Es  kann  ja  sehr  wohl 
die  Nachricht  von  dem  Gebrauch  derartiger  Senksteine  dahin 
mißverstanden  worden  sein,  daß  man  durch  Auswerfen  des  Steins 
beabsichtigte,  die  Behausung  der  Perlmuscheln  ausfindig  zu  machen. 
Daß  jedenfalls  die  Geschichte  vom  Achat  im  Physiologus  ebenso 
wie  die  von  der  Perle  letzten  Endes  auf  indischer  Grundlage  be- 
ruht, darüber  hege  ich  nicht  den  geringsten  Zweifel. 

Verschiedene  seiner  Wundererzählungen  verlegt  der  Physio- 
logus selbst  nach  Indien,  dem  Märchenlande  /ar'  i^oxrjv.  So  heißt 
es  vom  Vogel  Phönix  (VII):  eari  toiviv  Tiettivov  iv  xfi  'ivdfKj], 
(folvi^  leyoj^iivov;  inwieweit  dies  wirklich  auf  irgendwelche  Be- 
ziehungen der  Phönixsage  zu  Indien  hinweist,  wird  hier  besser 
beiseite  gelassen^).  Weiter  vom  Geier  (XIX):  iotj'  ovv  eyxvos 
yevTjrai,  TTOQEvBtai  ev  'ivöi^  xai  Xa^ißdvei  rbv  ev%6y.iov  Xid^ov. 
6  de  lid-og  «/«t  xara  to  tiüqvov  Ti)v  TteqKpeqeiav.  kav  -d-iXrjg  avxbv 
■/.tvrlauiy  äkXog  Xid-og  evöoS-ev  avtov  aaXeverai  xai  xqovmv  xat 
rjxüv.  lav  de  lodivovaa  avzbv  Xäßi],  xcr^Tyrat  iTTävu)  avtoS  >iai 
dTtövtüg  yevvä.  Dieselbe  Geschichte  begegnet  auch  bei  Plin.  n.  h. 
X,  3,  12;   XXXVI,    21,    151,    wo    es   sich    aber   um    zwei  Steine 


')  Vgl.   das   OTia^riov  orepeör  des  PhysiologUS. 

')  Aus  Lauchert  a.  a.  0.  p.  10 ff.  ist  dafür  nichts  zu  holen;  doch  weist 
die  Sage  wahrscheinlich  starke  Beziehungen  zu  indogermanischen,  bzw.  in- 
dischen Mythen  auf,  vgl.  Hammarstedt,  Meddelanden  fran  Nord.  Museet  1901, 
p.  202fE.;  Johansson,  Solfägeln  p.  72. 
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verschiedenen  Geschlechts  handelt,  die  man  anderswo  im  Physio- 
iogus  (XXXVII)  als  „lapides  igniferi"  wieder  findet').  Diese  Ge- 
schichte hängt  mit  dem  \'olksglauben  von  dem  Vogel  mit  dem 
wunderbaren  Stein  zusammen,  vgl.  Hammarstedt,  Meddelanden 
frän  Nord.  Museet  1901,  p.  166ff.  In  Indien  findet  sich  auch  der 
Wunderbaum  rregidfiiuv  (XXXIV),  der  von  den  Schlangen  so  ge- 
fürchtet wird,  daß  sie  sogar  seinen  Schatten  fliehen.  Nach  Lauchert 
a.  a.  0.  p.  29  stimmt  dies  genau  mit  dem  überein,  was  Plin.  n.  h.  XVI, 
13,  64  von  der  Esche  (fraxinus)  zu  berichten  weiß;  einen  ähn- 
lichen Glauben  hegen  die  Leute  z.  B.  in  Schweden  von  dem 
Wacholder  (Juniperus)  usw.  Aus  Indien  weiß  ich  aber  leider  keine 
Parallele  vorzubringen,  und  es  ist  wohl  am  ehesten  zu  vermuten, 
daß  der  Physiologus  den  Baum  nur  deswegen  dahin  gesetzt  hat, 
weil  man  dort  allerlei  Wunderdinge  zu  finden  glaubte^).  Was 
schließlich  den  „indischen  Stein"  (XLVI)  betrifft,  von  dem  der 
Physiologus  sagt:  l'art  lid-oq  Ivdi-Aog  -Kakov^ievos,  Totamrjv  öe  ffvaiv 
'ixu '  lav  ävd-Qionog  v8qiü7tr/.og  Tvyxävt]  luv,  ol  Tsxvirai  targol 
f/jroCfft  tov  Xid-ov  toBtov,  xal  öeaiievovaiv  airbv  t(^  vd^ioTtty.!^ 
(oqag  iqelg'  v.ca  oXa  xcc  aajtqa  tov  vÖQio7tiy.ov  ■Aarajcivei  6  kid-og, 
eita  Ivovai  tov  liO-ov  xal  aT(td-j.iltovaiv  avTov  f^teTcc  toü  uvd-qwnov 
eig  To  aTad-^ilov  yial  6  ^imqog  kld'og  eX-Ksi  to  awfia  toü  avO-QMTiov, 
lav  öe  ä(p€&fj  6  kid-og  sig  tov  rjXiov  TQSig  ÜQctg,  TiävTU  tu  aarcqu 
vdoTttj  aTTtq  r^qsv  Ix  tov  awi-iaTog  toü  avd-Qionov,  i-^xiti  e^io,  -Kai 
ylveToi  o'/.og  Aad^aQog  nähv  waneQ  fjv,  so  haben  wir  hier  sicher 
eine  verdrehte  Erzählung  von  den  seit  alters  her  in  Indien  ge- 
brauchten Steinen,  womit  man  Schlangenbisse  zu  heilen  glaubt, 
vor  uns^).  Diese  werden  nämlich  auf  die  Wunde  gelegt,  wobei 
man  glaubt,  daß  sie  von  selbst  das  Gift  aufsaugen  und  dann 
herabfallen;  in  irgendeiner  Weise  werden  sie  dann  von  dem 
aufgesogenen  Gift    befreit.     Die  Geschichte   von  dem  Wägen  des 

')  Vgl.  Laudiert  a.  a.  0.  p.  32  und  die  genaue  Übereinstimmung  mit 
diesen  Stellen  bei  Lucan  Phars.  VI,  676:  qnaque  sonant  feta  tepefacta  sub 
alite  saxa. 

*)  Der  Name  Tte^tSe^iof  erweckt  aber  gewisse  Bedenken;  sonst  ist  das 
Wort  nur  in  der  Bedeutung  „Armband  des  rechten  Arms"  (Septuag.)  be- 
kannt. Hängt  das  Wort  irgendwie  mit  TtuQdSeiooi  =  pairi-daesa-  zusammen? 
Man  erinnert  sich  auch  des  indischen  Paradiesbaumes,  der  ]a.  parijäta  heißt. 

')  Über  ihre  Verwendung  in  neuester  Zeit  vgl.  z.  B.  Th urston, 
Omens  and  Superstitions  in  Southern  India  (London  1912)  p.  92. 


288  J*""'  Charpentier 

Steins  und  des  kranken  Menschen  kann  ja  der  Verfasser  des  Physio- 
logus  oder  seine  Quelle  der  rhetorischen  Ausschmückung  wegen 
auf  eigene  Faust  zusammengefabelt  haben. 

Was  der  Physiologus  von  der  ehelichen  Treue  der  Krähe 
bzw.  der  Taube  (XXVII)  erzählt,  findet  sich  nach  Lauchert  a.  a.  0. 
p.  26  schon  bei  Aristoteles,  der  H.  A.  IX,  3  dies  von  der  Turtel- 
taube und  bei  Athenaeus  IX,  p.  393  f.  von  der  Krähe  zu  berichten 
weiß.  Von  der  Krähe  wissen  die  Inder,  soviel  ich  weiß,  Ähnliches 
nicht  zu  erzählen,  wohl  aber  ganz  andere  Sachen');  dagegen  wird 
die  Taube  bei  indischen  Autoren  als  Vorbild  ehelicher  Treue 
dargestellt,  wie  z.  B.  die  in  Pflrnabhadras  Pancatantra  III,  8  ge- 
gebene rührende  Geschichte  beweist.  Doch  möchte  ich  ja  nicht 
behaupten,  daß  gerade  bei  Aristoteles  indischer  Einfluß  zu  spüren 
wäre;  eine  derartige  Vorstellung  kann  sehr  wohl  bei  verschiedenen 
Völkern  selbständig  entstanden  sein. 

Schließlich  sei  auch  bemerkt,  daß  in  dem,  was  der  Physio- 
logus von  dem  Wiedehopf  (sTtoip,  VIII)  erzählt,  und  noch  mehr 
in  der  bei  Lauchert  a.  a.  0.  p.  13  aus  Aelian  XVI,  5  angeführten 
Stelle  sich  ganz  sicher  indisches  Material  findet.  Es  würde  aber 
zu  weit  fuhren,  wollte  ich  hier  diese  Dinge  weiter  entwickeln, 
und  so  muß  ich  ihre  Behandlung  für  eine  andere  Gelegenheit 
aufsparen  ^). 


Ich  habe  zurzeit  nichts  mehr  zuzufügen.  Durch  die  obige 
kurze  Darstellung  ist  aber  weiter  bestätigt  worden,  daß  sich  im 
Physiologus  ziemlich  viel  indisches  Material  findet;  man  wußte 
das  ja  schon  früher;  doch  hoffe  ich  hier  noch  ein  paar  Beiträge 
zur  Erklärung  der  oft   sehr  rätselhaften  Erzählungen  des  sonder- 


')  Was  Aristoteles  Gen.  an.  XU,  6  widerlegt:  xarä  xb  oTöua  fiiywo^ai 
rovs  (re)  xöoaxai  ist  auch  indische  Vorstellung,  vgl.  Vätsyäyana  Eämaa. 
p.  173  ed.  Durgäprasäda. 

'')  Nebenbei  sei  hier  bemerkt,  daß  zu  dem,  was  Lauchert  a.  a.  0.  p.  40 
aus  dem  ai'menisohen  Physiologus  über  die  Tigerin  angeführt  hat,  sich  eine 
deutliche  Parallele  bei  Claudian  carm.  36,  267:  iam  iamque  hausura  profunda 
ore  viritm  vitrea  tardatur  imagine  fonnce  findet;  eine  sich  auf  diese  Fangart 
beziehende  Abbildung  bei  Bartoli,  Sepolcro  dei  Nasoni,  tav.  28;  vgl. 
Blümner  in  I.  v.  MüUerä  Handb.  IV,  2,  2  p.  522  A.  11. 
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bareu  Buches  gegeben  zu  haben.  An  einigeu  Stellen  ist  nun  der 
Einfluß  indischer  \'orbilder  so  stark,  daß  man  nicht  umhin  kann, 
an  direkte  literarische  Entlehnung  zu  denken;  ich  hebe  hier  be- 
sonders die  Geschichte  von  dem  Einhorn,  auf  die  ich  bald  noch 
zarUckkomrae,  hervor.  Wenn  nun  dem  so  ist,  so  fragt  man  sich 
auwillkllrlich:  gehen  nicht  diese  indischen  Einflüsse  noch  weiter, 
sind  sie  vielleicht  für  den  ganzen  Plan  des  Werkes  von  Be- 
deutung gewesen? 

Mir  scheint  es,  daß  der  Pbysiologus  sich  eigentlich  als  direkt 
aus  dem  seinen  \erfasser  umgebenden  Kulturmilieu  entstanden 
schwer  begreifen  läßt.  Lauchert  a.  a.  0.  p.  41  ff.  spricht  von 
„Tiergeschichten  alexandriuischer  Gelehrten"  als  unmittelbaren 
Vorlagen  des  Buches;  mag  sein  —  wir  finden  ja  bei  Plutarch, 
Aelian  u.  a.  derartige  Sammlungen  von  zoologischen  Merkwürdig- 
keiten, und  Anekdoten  sind  ja  mit  der  antiken  Naturkunde  vor 
und  nach  Aristoteles  unauflöslich  verbunden.  Aber  all  diesen 
Werken  fehlt  gerade  der  Zug,  der  dem  Physiologus  seine  Eigen- 
art —  ich  möchte  beinahe  sagen  seinen  Reiz  —  verliehen  und 
der  ihm  einzig  und  allein  seine  Bedeutung  und  sein  Fortleben 
gesichert  hat,  nämlich  die  Symbolik,  die  Auslegung  tierischer 
Eigenschaften  und  Merkwürdigkeiten  als  auf  die  höchsten  Dinge 
der  christlichen  I^ehre  sich  beziehend.  Man  hat  gesagt  und  wird 
sagen,  daß  sich  diese  Symbolik  ans  Andeutungen  der  heil.  Schrift 
erklären  läßt,  aber  das  bei  Lauchert  u.  a.  zusammengestellte 
Material  beweist  unzweideutig,  daß  eine  solche  Erklärung  un- 
genügend ist.  Was  der  Physiologus  an  derartigen  Dingen  aus 
der  heil,  Schrift  geholt  hat,  ist  nicht  viel  und  könnte  wohl  auch 
nicht  viel  sein.  So  haben  wir  uns  wohl  nach  anderen  Erklärungs- 
belegen umzusehen. 

Bedenken  wir  nun  zuerst,  daß  der  Physiologus  in  Alexandrien 
entstand  und  ziemlich  sieher  schon  bald  nach  dem  Jahre  100  n.  Chr. 
geschrieben  ist*);  wer  der  Verfasser  war,  ist  ja  leider  nicht  be- 
kannt, doch  ist  er  wohl  kaum  ein  durch  Gelehrsamkeit  oder 
sonstige  hervorragende  Eigenschaften  besonders  merkwürdiger 
Mann    gewesen,     ^'ielmehr   seheint   mir  alles  darauf  hinzuweisen, 


')  Dies  scheint  mir  Lanchert  a.  a.  0.  p.  68 ff.  deutlich  hervorgehoben 
7.U  haben. 

t'eaMohrIft  Kahu.  19 
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daß  das  Buch  von  Anfang  an  von  einem  Manne  ans  dem  Volke*) 
fürs  Volk  geschrieben  wurde,  und  daraus  erklärt  sich  wohl  auch 
seine  schon  früh  groß  gewordene  Popularität.  Zu  jener  Zeit  gab 
es  aber  in  Alexandrien  ein  buntes  Gemisch  von  Völkern  aller 
Länder,  die  sich  in  der  größten  Handelsstadt  der  Welt,  durch  welche 
alle  Schätze  des  Ostens  nach  den  Ländern  des  Mittelmeeres 
strömten,  zusammengedrängt  hatten.  Von  diesen  waren  aber  der 
nicht  geringste  Teil  Inder;  denn  Plinius  u.  a.  bezeugen  zur  Ge- 
nüge, welch  zentrale  Stellung  als  Exportland  Indien  zu  dieser 
Zeit  einnahm.  Diese  Inder  aber  müssen  zum  allergrößten  Teil  aus 
Ceylon  oder  aus  den  Emporien  des  westlichen  Indiens  (Bharu- 
kaccha  —  BaqvyaCa  usw.)  gestammt  haben  und  waren  somit  ziem- 
lich sicher  Buddhisten;  für  Ceylon  ist  das  selbstverständlich,  und 
das  westliche  Indien  lebte  ja  damals  mitten  in  der  buddhistischen 
Restauration  unter  Kaniska  und  seiner  Dynastie.  Nun  bedenke 
man  aber  auch,  daß  unter  den  buddhistischen  Laien  zu  jeder  Zeit 
die  Geschichten  von  dem  Erdenleben  des  Meisters  in  seinen  un- 
zähligen Existenzen  gang  und  gäbe  gewesen  sind,  und  wenn 
solche  Leute  irgendein  heiliges  Buch  ihrer  Beligionsurkunden 
mit  sich  führten,  um  daraus  Seeleutrost  und  Vergnügen  zu  holen, 
so  war  es  wohl  das  Jätakabuch  oder  eine  ähnliche  Legenden- 
sammlung. 

Es  ist  nun  bemerkenswert,  daß  in  dem  ältesten  Physiologus 
die  Eigenschaften  so  vieler  Tiere  direkt  als  die  des  Heilands 
symbolisierend  ausgelegt  werden.  Es  kommen  hierbei  in  Betracht: 
1.  Löwe  (drei  Eigenschaften);  3.  Ckaradrins;  4.  Pelikan;  5.  Nacht- 
rabe (vvy.ir/.ÖQaS.);  I.Phönix;  \&.  Panther;  Id.  Geier  (Xi&og  evTÖiiiog 
=  Christus);  22.  Einhorn;  25.  Hydrns;  26.  Ichneumon;  28.  Turtel- 
taube; 30.  Hirsch;  32.  Diamant;  34.  Peridexion;  35.  Taube  (erste 
Eigenschaft);  42.  Diamant;  43.  Elefant;  44.  Perle;  46.  U&og 
IvdfMg.  Unter  diesen  finden  sich  einige  Erklärungen,  die  sehr 
gekünstelt  sind,  so  wenn  z.  B.  die  Eigenschaft  des  Nachtraben,  die 
Finsternis  mehr  als  das  Licht  zu  lieben,  so  gedeutet  wird,  daß  der 


'j  Wenn  es  nicht  allzu  kühn  wäre  —  oder  jedenfalls  zu  kühn  lauten 
würde  —  möchte  ich  gern  sagen,  daß  mir  Cosmag  Indicopleustes  ein  ähn- 
liches Individuum  wie  der  vermutliche  Verfasser  des  Physiologus  gewesen 
zu  sein  scheint. 
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Herr  die  Heiden  mehr  ;iis  die  Juden  liebte').  Die  meisten  sind 
aber  nicht  llbel  grewählt,  und  hierunter  sind  einige,  die  mir  be- 
sonders beachtenswert  scheinen. 

Die  genaue  Übereinstimmung  lehrt  unzweifelhaft,  daß  die 
direkte  Vorlage  der  Geschichte  vom  Einhorn  entweder  das  Ksyasrnga- 
jätaka  oder  ein  ihm  ganz  ähnliches  Stück  gewesen  sein  muß. 
Die  Deutung  lautet:  orx  ijÖLVi'j&rjOav  cd  äyyehy.ai  dvvü^iei^  avrov 
■KQatTfiUf  ü'k'k'  laxilvcuaev  £/;,•  ttjv  yuaxiqa  Tilg  Scle^üg  (^tl)  7taq- 
d-ivov  Magiag,  „y.ai  6  Aöyog  aäg^  tyivtxo  /.al  eatirjvwatv  iv  fjf.ilv". 
Also  das  Einhorn  bezeichnet  Christus,  der  im  Leibe  der  Jungfrau 
Maria  erzeugt  wird;  Ksyasrnga  aber  ist  der  Bodhisattva,  der  bei 
der  Vollendung  der  Zeit  im  Leibe  der  reinen,  jungfräulichen^) 
Mäyä  empfangen  wird  —  man  muß  zugeben,  daß  die  Ähnlichkeit 
eine  schlagende  ist.  Beachten  wir  aber  weiter  die  CTCschichte 
von  dem  Elefanten:  wenn  dieser  herumgefallen  ist  und  ihn  die 
großen  Elefanten  nicht  aufrichten  können,  dann:  i'areQov  de 
Ttdcvtiüv  tqY,tTui  f.iiAqog  eXtifag,  y.al  vTroTi^r^ai  tijV  TTgoiiv^idu 
avroü  v/roxärio  toC  elefpavrog,  -Aal  tyeigei  avtöv.  Und  dieser 
kleine  Elefant  ist  der  Heiland:  vaiegov  ovv  nccvraiv  r)ki)-ev  b 
vosQog  llicpag,  ijTOi  XQiathg  ö  9sög,  xal  r'jyeiQe  rov  TteTtTcoyöra 
&710  T^e  yfig.  6  TTQüJTog  yag  ttocvtwv  lyivero  lunQÖTeQog  ndvTiov. 
ixaTiüvioae  dl  iavtöv,  fiOQtpyv  dovlov  Xaßwv,  'Iva  Ttüvrag  awai]. 
Man  kann  kaum  verneinen,  daß  diese  Geschichte  von  dem  kleinen 
Elefanten,  der  Christus  vorstellen  soll,  wunderbar  mit  der  bud- 
dhistischen Anschauung  von  Buddha  oder  vielmehr  Bodhisattva, 
der  als  weißer  Elefant  vom  Tusita-Himmel  in  den  Leib  seiner 
Mutter  herabkommt,  übereinstimmt;  und  diese  Vorstellung,  die 
uns  überall  in  späteren  buddhistischen  Werken  entgegentritt,  war 
offenbar  schon  zu  Asokas  Zeit  wohlbekannt^). 

Weiter  sehen  wir,  wie  der  Physiologus  detailliert  die  Ent- 
stehung der  Perle  in  der  Jluschel  mit  der  Erzeugung  des  Heilands 
im    Leibe    der   Maria    vergleicht;    es    erinnert    uns    unzweifelhaft 


')  Viel   verständiger  scheint  die  Erklärung  der  späteren  Physiologi  zu 
sein,  vgl.  Lauchert  a.  a.  0.  p.  9  A.  2. 

')  Uies   mnß   schon   zu   dieser  Zeit   die   buddhistische  Lehre  gewesen 
sein,  vgl.  Windisch,  SA  XXVI,  2,  lüliff. 

•)  Vgl.  die  Unterschrift  des  XIII.  Edikts  in  Girnar:  .  .  .  ro  sveto  hasti 
savälokasukhävaho  iiäma  und  Windisch,  SA  XXVI,  2,  5fi'.  153fi. 

19* 
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daran,  wie  der  buddhistische  Kanon  den  Bodhisattva  im  Leibe  der 
Mutter  mit  einem  kostbaren  Edelstein  vergleicht*).  Und  wenn 
der  Physiologus  von  den  Tauben  spricht,  sagt  er  folgendes:  6 
OvaioXöyog  treQi  tto/Awv  TteQiazeQwv  eXe^ev  eial  yuQ  noÄla  yivri 
TtEQiatEQü)v  xßi  7tolvxQ(^HCi-  iorl  xpaqög,  (.uXavoeidi^s.  eav  oöv 
8Xag  rag  Ttegtarsgag  6  TCrjyitaTiarrjg  nr^y^iaTiar],  ovde^tiuv  etaayei 
ovök  Ttei&ti  töjv  äXkcov  TceqiaTeqviv  elaayciyi.lv  elg  tr^v  y.aXidVj  et 
/.iTj  fiövog  6  TCVQoeidrig  eiaäyexai.  ote  oöv  ärtiaTuXiv  6  narrjQ  tiqo 
r^g  evör]i.iiag  tov  Tiov,  dixrjv  nsQiaTiQiöv  v.uKiaai  nävxag  JiQog 
^wjj'v,  Mwvar^v  (frifu,  'HXiav,  Iaf.iovrjX,  'Hadiav,  %Qti.tiav,  'itti-UTqt, 
JaviriX,  y.ttl  zocg  lotrtovg  7TQ0(pi]Tag,  ovdeig  ia/ifffi'  sig  ttjv  Cufjv 
eiaayayelv  Toüg  ävd-Qwrrovg.  Sie  dij  liaTtearctXi]  h  Xoiarbg  e^ 
ovQavöjv  TtUQci  TOü  IlaTQÖg,  TtavTag  eiarjay&v  dg  zrjv  Cwrjv,  Xiyiov' 
,,deüT€  TtQÖg  //£  TtdvTsg  ol  xOTruövTeg  y.ai  7Tt(poQriai.ievoi,  xayw 
dvaTTavaw  vfiSg".  avrbg  yÜQ  eariv  6  7Tvooeidr:g  TtegiareQÖg,  v.ad^o 
h  roig  "Aiaf^mai  yiyQarTTaf  j,äöeX<f)6g  uov  TivQoög"  (pr^aiv  f;  vvufptj, 
r^Tig  ioxiv  f]  Xqiotov  'E/./.Xr^ata.  Diese  Geschichte  findet  sich  nach 
Lauchert  a.  a.  0.  p.  3ü  in  etwas  anderer  Art  bei  Aelian  IX,  2; 
ich  erinnere  aber  auch  daran,  daß  in  Jätaka  I,  208  ff.  Bodhisattva 
ein  Wachtelkönig  ist,  der  durch  seine  Klugheit  die  ganze  Schar 
von  Wachteln  rettet;  dem  entspricht  nun  aber,  wie  bekannt,  die 
Einleitung  zu  Fancatantra  IL  Dort  ist  es  jedoch  nach  einer  viel- 
leicht älteren  Version  der  Geschichte  der  Taubenkönig  Citragnva, 
dem  alle  anderen  Tauben  beim  Auffliegen  folgen  und  somit  das 
gefährliche  Netz  fortbringen.  Eine  gewisse  Übereinstimmung  liegt 
doch  offenbar  vor. 

Ich  kann  hier  nicht  weiter  gehen,  das  Gesagte  wird  aber 
für  meinen  jetzigen  Zweck  genügen.  Daß  unbestreitbare  nahe 
Übereinstimmungen  zwischen  dem  Physiologus  und  indischen  Quellen 
vorhanden  sind,  steht  fest;  daß  an  dem  Ort  und  zu  der  Zeit,  wo 
der  Physiologus  entstanden  ist,  hinreichende  Möglichkeit  einer  Be- 
einflussung von  Seiten  buddhistischer  Inder  auf  den  Verfasser  vor- 
handen war,  steht  auch  fest:  daß  endlich  der  Physiologus  in  der 
klassischen  und  christlichen  Literatur  seiner  Zeit  keine  direkten 
Vorbilder  hatte,  dagegen  aber  in  seiner  ganzen  Anlage  mit  den 
buddhistischen    Jätakas    beachtenswerte    Übereinstimmung    zeigt, 


■)  Vgl.  Windisch,  SA  XXVI,  2,  116ff. 
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scheint  mir  auch  kaum  geleugnet  werden  zu  können.  Dürfen  wir 
somit  annehmen,  liali  der  l'hvsiologns  nicht  nur  vereinzelte  Nach- 
richten mittelbar  oder  unmittelbar  aus  indischen  Quellen  geschöpft 
hat,  sondern  sogar,  daü  das  ganze  Büchlein  in  bewußter 
Anlehnung  an  eine  indische  Quelle  (d.  h.  wohl  eine  Jätaka- 
sammlung)  und  unter  ihrem  direkten  Einfluß  entstanden 
ist?  Ich  getraue  mir  nicht,  die  Frage  mit  „ja"  zu  beantworten, 
erwägenswert  scheint  sie  mir  aber  durchaus. 

Schließlich  möchte  ich  die  Hoffnung  aussprechen,  daß  der 
hervorragende  Forscher,  dem  dieser  bescheidene  Beitrag,  der 
manchmal  direkt  an  seine  eigenen  Forschungen  anknüpft,  zu- 
geeignet wird,  ihn  mit  wohlwollendem  Interesse,  zum  Teil  viel- 
leicht auch   mit  Zustimmung  entgegennehmen  möge. 


Die  Zitate  aus  Maghas  Sisupalavadha  mit 
ihren  Varianten. 

Von 
C.  Cappeller  (Jena). 

AI.  =  Alamkärasarvasva  (Kävyamälä);  Dhv.  =  Dhvanyäloka 
(ebd.);  Käv.  =  Kävyälamkäravrtti  (Jena  1875);  Kpr.  =  Kävya- 
prakäsa  (Kalkutta  1829);  Kuv.  =  Kuvalayänanda  (Bombay  1903); 
Sp.  =  Särügadharapaddhati  (Bombay  1888);  Sar.  =  Sarasvati- 
kanthäbharana  (Kalkutta  1883);  Sah.  =  Sähityadarpana  (Kalkutta 
1869);  Snbh.  =  Subhä§itävali  (Bombay  1886);  Hai.  =  Haläyudha 
(Ind.  St.  Bd.  VIII). 

V,  15  agre  gatena  Sar.  143. 

II,  53  anJcädhiropitamrga"  Kuv.  85. 

VI,  67  atisurabhir  ahhäji  Hai.  380. 

XV,  1  atha  tatra  pändu'^  Sah.  72. 

IX,  31    atha    laksma^  Subh.  1974   {vyatitya  st.  vilahghya;  balais  st. 

gaiiais). 
VU,  52  adliirajani  jagäma  Sp.  3570. 
XI,  9  anunayam  agrhltvä  Subh.  2175. 

IX,  10  a7iurägavantam  §p.  3585;  Sah.  235;  Subh.  1923. 
II,  44  anyadä  bhüsanarn  Sar.  42  {Samo  st.  ksamä). 

X,  28  anyayänya^  Subh.  2010. 

X,   14  aprasannam  aparäddhari  Subh.  2011. 

XVI,  2  abhidhäya  tadä  Sar.  35. 

X,  62  ambaram  vinayatah  Subh.  2094. 

IV,  29  ayam  atijarathäh  Kuv.  81. 

Vn,  61  avacitakusumä  Subh.   1863  {" inälabhärinlsu). 

IX,  12  avibhävyatärakam  Subh.   1925  {avasanna'^  st.  viratom"). 
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II,  47  <immjtädayiitah  Sp.  462. 

VIII,  36  änandain  dodhati  Sabh.   1882  (ßvedämbhalisnapitam). 
XIX,  2  iJpatantam  amum  Sah.  104. 

X,  74  ühatam  kiiralatena  Sabh.  2124. 

VII,  56  iti  gaditavati  Sab.  5Ü. 

VIII,  71   iti  dhautapuramdhri"  Hai.  421  {attavato  st.  äptavato). 
VII,  50  idam  idam  iti  Sp.  3805. 

IV,  60  »Via  miihiir  Sar.  85. 

IX,  30  udamajji  haitahhajitah  Subh.  1973. 

IV,  20  udayati  viUdordhva''  Kpr.  148;  Sp.  3737;  Subh.  2163. 
IX.  12  udayam  uditadiptir  Subh.  2177. 

XI,  47   iidayaHkhari^  Subh.  2187   (riiihhan). 

UI,  8  id)hau  yadi  Käv.  50  (tadopamiyeta) ;  Sar.  19.  200  (tadopamlyeta). 
IV.  59  etasiinitn  adhika"  Kuv.  82. 

III,  13  kapälavistirna"   Sar.  14. 
XIX,  36  karenuh  prasthito  Sar.  89. 

XV,  96  Icäcit  kmiä  Kpr.  93  {anuvidadhe  mandava"). 
VIU,  23  käntänäm  kuvalayarn   Subh.   1883. 

XIV,  75  kirn  kramisyati  Sp.  4020    {asahanfa  —  inandalah  krainah). 
Vm,  29  Um  tävat  Kuv.  184;  Sah  284. 
I,  3  kuthena  nägendram  Käv.  76. 

XI,  64  kumiidavanam    apasri    Sar.    163    {" lalitänärn) ;    Subh.    2188 
("saiidam  —  udayati  dinanätho  yäti). 

IX,  38  krtagwiUarahcn-a"  Subh.  2183. 

IV,  23  kjtvä  puinvat  Sar.   101   (bhrguhhyäm — smarärtam). 

X,  54  kenaciii  inndhurani  Sar.  316. 
XIV,  66  kevalaiii  dadhati  Sar.  22. 

X,  3    kräntakänta"    Kuv.    184    (bhognabäla" — nirvivära);    Sar.   181 

(bhag)ia"—pramhitälim);  Subh.  2008  (bhagna"). 

XI,  65  kmiiODi  utuhina"  Subh.  2189  (upayätah). 
XI,  48  kmnain  ttyam  Subh.  2186. 

V,  50  kdptain  puro  .Sar.  103. 

I,  12  gires  taditvän  Käv.  59. 

VU,  18  gurutarakala"  Sar.  308  ("ränurävam)-,  Sah.  56. 

X,  63  granthim  udgralhayitum  Sar.  319. 
III,  51  cikramsayä  Sar.   173. 

XI,  13  ciraraii"  Sah.  67  {"parikhedät  präpta^). 

II,  21  jagäda  vada"  Sah.  337   (paryasta  st.  paryanta). 
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XIX,  3  jajaujoja^  Sar.  116. 

XI,  14  jaraihakamala^  Käv.  49. 

XVI,  26  jitarosarayä  mahädhiyah  Sp.  216. 

XI,  33  tad  avitatham  Sah.  43;  Sabh.  2182  (dugühm). 

VII,  54  tava  kitava  Sah.  50. 

IX,  64  tava  fä  kathäsu  Sar.  307. 

III,  82  turagasatähdasya  Hai.  424  (paricarato  —  "sriyah  salüanidhei). 

VI,  4  iulayati  sma  Sar.  83. 

U,  49  <M/yc  'parädhe  Sp.  287;  Snbh.  2263. 

VIII,  24  trasyanti  cala'>  Sah.  58. 

V,  26  trcaäkulah  Dhv.   114  {ahganähhir  st.  ahganänäm). 

IX,  23  rfarfj'se   p«  Subh.  1926. 

XI,  15  dadhad  asakalam  Subh.  2178. 

V,  37  danarn  dadaty  api  Kuv.   142. 
IX,  34  divasam  thrsosiM,"  Snbh.  1976. 
VIH,  64  divyanäm  api  Kuv.  25. 

XI,  8  drutatarakaradaksäh  Subh.  2174. 

VII,  53  na  khalu  Sah.  49  {vatavitapam  st.  vraja  vitapam). 
IX,  56  na  ca  me  Sah.  46  {avagamya  st.  iipagamya). 

IX,  61  nanii,  samdüeti  Sp.  3440  {krsitam). 

XI,  22  navakunmdavanasn^  Snbh.  2180  (pänduglänam). 

XI,  34  navanakhapadam  ahgam  Sah.  82;  Subh.  2171  (muhiir  st.  pimar). 

VI,  2  navapaläsa^  Sah.  261. 
XIX,  34  nidhvanajjava^  Sar.   121. 
II,  68  nisamya  täh  Sar.  47. 

II,  61  »wiir  äpadi  Sar.  54. 

XVI,  28  paritosayitä  Sp.  347. 

XI,  11  parisithüüa"  Snbh.  2176  {"capalausthapra^ 

X,  53  pallavopamiti^  Sah.  55. 

X,  69  pärdrodham  Sah.  55. 

II,  46  pädähalam  yad  uithäya  Sp.  265;  Sah.  312;  Subh.  2264. 

III,  70  pärejalain  niranidher  Sah.  294. 

IV,  22  päkätyahhägam  Sp.  4022. 

IX,  6  pratikülatäm  upagaie  Sp.  450;  Sah.  263;  Subh.  1922. 

XI,  41  p-atüaranam  aslrna''  Subh.  2184. 

IX,  29    prathamam    ka/äbhavad    Subh.   1972    (kramata    —    sahasä- 

hhyudayam). 
I,  22  praphuUatäpiccha"  Sar.  162. 
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XI,  66  pniLiyam  alchila'^  Subh.  2190. 

III,  12  pnmidhitagyäfya  Sar.   14  ("tasyäthaj. 

XVI,  52  prahkah  pradkunäya  Sar.  51   {uiahibhujä);  198. 
VI,  8  prii^asakhi  8p.  37<I6. 

I,  72  halävalepäd  Sah.   299  {ßati  m  —  "tu  ca  nücalä). 
XI,  39  l-ahit  jagada  Sp.  3742;  Subh.  2172. 

X,  5  liimhitam  hhrtiiparisruti  Sabh.  2013  {ahn  madhupah  patati  fma). 

II,  100  brhat$ahäyah  köiyn)ttai)i  Sah.  317. 
XIX,   66   bhuiibhir  bhäribhir  Sar.    116. 

VI,  20  mndhunvja  Sp.  547;  Sar.  90;  Sah.  255. 

IX,  63  mama  rüpukirti"  Kuv.   134  [pravbta  st.  prasakta). 
II,  104  mahälmätu)'  nugrhnanti  Sp.   223. 

II,  45  mäjivan  yah  Sp.  266;  Subh.  2262. 

VII,  55  tnuhur  upafiasitäm  Subh.  1862. 

IV,  55  maüryädicitta"  Sar.  29   {" divitta"). 
XIV,  78  yasya  kimdd  AI.  165;  Kpr.  177. 

III,  16  yätn  yäm  priyah   Sp.  3525. 

IV,  57  yä  bibharti  Sar.  91. 

II,  13  yävadarthupadäm  Sah.  317  (ädhäya). 

I,  23  yugäntakah    »Kpr.    176;    Kuv.    120;    6p.    4021;    Sah.   326 
{"sambhHä  mudah). 

X,  90  yofitäin  atitaräm  (Päda  1   und  2)  Sar.  33. 
X,  21  yosid  üy  Käv.  59. 

IX,  33  rajanlm    aväpya    Subh.  1975    (Päda  1   rajanlvasäd    udayam 
dpa  saii). 

III,  53  rainyä  iti  Dhv.   115   (kämain  st.  rägain). 

IV,  9  räjivaräjivaialolabhmgam  Sar.  82. 

IX,  13  ruciradhämni  bhartari  Subh.  1924. 

X,  37  rüpatn  aprati"  Sar.  235  {anapeksavikäsi  —  agarnad), 

XI,  20  lulitanayanatärah  Sp.  3725. 
VI,  14  vadanasaiirabha"  Kpr.  184. 
XIX,  44  väranägagabhlrä  Sar.  121. 
XIX,  33  vshanäjani  Sar.  121. 

XI,    19    vikacakamalagandkair    Sp.    3729    {sarnada"    st.  pramada"); 

Subh.  2179   (desgl.). 
XI,  26  vigataiimirapahkain  Subh.  2181. 
XI,    44     vitataprlhii"    Subh.    2185    {mahiyän    et.   gariyän;    Päda    3 

hiakalaka  UmnkälSpa  "). 
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II,  42  vidhäya  vairam  Kuv.  84. 

VII,  57  vinayati  mdrso  Sah.  81   {drsoh  st.  dysah);  Snbh.   1864. 

IV,   14  vibhinnavarnä  AI.   170  [rncam  rucä);    Kpr.   183;    Kuv.   159; 

Sar.  98. 
VI,  3  vilulitälaka"  Sar.  83   {tatlli  st.  tatim). 
I,  29  viJoJianenaiva  Sah.  95. 
IV,  36  vihagäli  kadamha"  Sar.  85. 
XIV,   15  säsane  'pi  Sar.  192  {tat  ijrayojana^). 
XX,   79   myä    justam    divyaih    Hai.  423    {vapustoccair  yasya-ninlya- 

'^rädviksipad). 

VIII,  18  saml-sobham  p,ayasi  Sp.  3844;  Sabh.  1881. 
XIX,   120  sa  tvam  nuina"  Sar.   120  {muktä  st.  muktva). 
XI,  24  sapadi  kumudinlhhir  Subh.  2170. 

I,  70  sa  bäla  äsld  Sar.  149. 

II,  33  samülaghätam  Sp.  267. 

II,  32  sampadä  Öp.  461  (susthitammanyo). 

XVII,  2  sarägayä  snita'^  Sah.  244  {"vüahc/hitosthayä). 

II,  28  sarvakäryasanrem  Sar.  34  {imiktänga"). 

I,  52  saMayätäni  Sp.  3993  (ahhidndali  st.  anudndah). 

I,  46  «a  samcarimur  Sar.   138  {"yäsiSrayad  —  sriyain  tasmai). 

XVI,  29  sahajändhadrsah  Sp.  348. 

X,  16  sävasesapadam  Sar.  236. 

XIX,  29  sä  sCTrt  Sar.  123. 

I,  25  sztam  sitimiiä  Käv.  62. 

VIII,  70  svacchämbhali^  Sah.  54  (w-sas  /m). 

X,  13  hävahän  Sp.  3652. 

XIII,  38  himamuktacandrarucirah  Sah.  106. 

X,  52  hnbharad  Sar.  307. 


Mahabharata  II,  68,  41  ff.  und  Bhasas 
Dntavakya. 


M.  Winternitz  (Prag). 

Im  Mahabhärata  II,  67 f.  wird  erzählt,  wie  Draupadi,  nach- 
dem Yudhisthira  sie  im  Würfelspiel  eingesetzt  und  verloren  bat, 
auf  Dar>-odhanas  Befehl  von  dessen  Bruder  Dubsäsana  bei  den 
Haaren  in  den  Saal  geschleppt  wird.  Trotz  ihrer  Klagen  nimmt 
sich  keiner  der  Helden  ihrer  an,  da  sie  „rechtmäßig"  verspielt 
worden  ist.  Bhlma,  der  an  Yudhisthira  seinen  Zorn  auslassen 
will,  wird  von  Arjuna  zurechtgewiesen.  Nur  der  junge  Vikarna 
tritt  fUr  sie  ein.  Aber  Duryodhana  weist  den  jüngeren  Bruder  in 
seine  Schranken  und  erklärt,  alles  sei  dem  Yudhisthira  abgewonnen 
worden,  selbst  die  Kleider  seien  nicht  mehr  Eigentum  der  Pändavas 
und  ihrer  Gemahlin;  es  wäre  deshalb  sogar  recht  und  billig,  ihnen 
und  der  Draupadi  die  Kleider  vom  Leibe  zu  nehmen.  Während 
die  Pändavas  ihre  Oberkleider  hinwerfen,  beginnt  Duhsäsana  der 
Draupadi,  die  ah  rajasvala  aar  ein  Kleid  anhat,  dieses  vom  Leibe 
zu  reißen.  Da  erhebt  Draupadi  ihre  Gedanken  zu  Krsna  und 
fleht  ihn  um  Hilfe  au.  Dieser  kommt  voll  Mitleid  herbei,  worauf 
sich  das  Wunder  vollzieht,  daß  der  unsichtbare  Gott  Dharma  sie 
mit  Kleidern  umhüllt:  so  oft  ihr  das  eine  Kleid  vom  Leibe  ge- 
rissen wird,  erscheint  ein  neues;  zu  hunderten  erscheinen  bunt- 
farbige Kleider  aller  Art.  Beim  Anblick  dieses  Wunders  entsteht 
ein  großes  Beifallsgeschrei  unter  den  anwesenden  Fürsten,  von 
denen  Draupadi  gepriesen  und  Duryodhana  getadelt  wird.  Bhlma 
aber  spricht  mit  vor  Zorn  bebenden  Lippen  den  furchtbaren  Schwur 
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ans,  er  wolle  nicht  zu  seinen  Vätern  eingehen,  wenn  er  nicht  dem 
Schurken  Dnljsäsana  die  Brust  aufgerissen  und  sein  Blut  ge- 
trunken habe. 

Aus  mehr  als  einem  Grunde  sind  die  Verse  II,  68,  41 — 50 
verdächtig  und  machen  durchaus  den  Eindruck,  daß  sie  erst  sehr 
spät  von  einem  Krsnaverehrer  in  den  Text  des  Mahäbhärata 
eingefügt  worden  sind.  Erstens  ist  es  sehr  wenig  passend,  daß 
Bhima  seinen  furchtbaren  Schwur  erst  nach  dem  Kleiderwunder 
ausspricht.  Au  Vers  40,  wo  Dutsäsana  der  Draupadi  das  Kleid 
vom  Leibe  zu  reißen  beginnt,  schließen  sich  naturgemäß  die 
Verse  51fif.  mit  dem  Schwur  des  Bhima  an.  Zweitens  erscheint 
in  allen  unzweifelhaft  echten  Stellen  des  Mahäbhärata  Krsna  immer 
nur  als  ein  menschlicher,  oft  allzu  menschlicher  Freund  der 
Pändavas,  nicht  als  der  Gott  Visnu.  Und  gar  als  „Freund  der 
Hirtinnen"  (gopijanajniya,  v.  41)  erscheint  er  im  Mahäbhärata  sonst 
nie').  Drittens  ist  es  ganz  seltsam,  daß  Kr§na  aus  Mitleid  mit 
Draupadi  herbeikommt,  daß  aber  das  Wunder  mit  den  Kleidern 
von  Dharma  bewirkt  wird.     Der  Vers 

Krsnam  ca  vimum.  ca  harim  naram  ca 
tränäya  vikroiaii  yäjfiasenl  \ 
tatas  tu   dharmo  ntarito  mahätmä 
samävmod  vai  vividhaih  mvastraih  || 

erweist  sich  auch  durch  das  Metrum  Upajäti  mitten  unter  den 
Slokas  als  ein  Fremdkörper. 

Daß  wir  es  mit  einem  späten  Einschnb  zu  tun  haben,  wird 
durch  die  sUdindischen  Manuskripte,  wenn  auch  nicht  be- 
stätigt, so  doch  wahrscheinlich  gemacht.  Zwar  fehlt  die  Stelle 
in  keinem  der  mir  bis  jetzt  bekannten  Mss.,  aber  diese  weichen 
sehr  stark  voneinander  und  von  der  Vulgata  ab.  In  den  sUd- 
indischen Mss.  wird  das  Kleiderwunder  durch  Krsna  herbei- 
geführt, ohne  daß  erst  Dharma  bemüht  wird.  Statt  der  zehn 
Verse  der  Vulgata  liest  das  Malayälam  Ms.  Whish  Nr.  18  (der 
Royal  Asiatic  Society): 


')  Nach  S.  Sörensens  Index  to  the  Nantes  in  the  Mahäbhärata  ist 
dies  die  einzige  Stelle,  wo  das  Epitheton  vorkommt.  Auch  die  Epitheta 
ramänätha  und  vrajanätJm  kommen  nur  in  v.  42  vor.  Ungewöhnlich  sind 
auch  die  Epitheta  mahäyogin,  vUvätman  und  riSvabhävana  in  v.  43. 
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apakrfi/amäne  vasane  draiipndl  /crxmiii   a.vnarat  | 
trtlhi  fcrsneti  k-rsueti  govindebj  abhiimtu  \\ 
apalcMi/amäne  vasane  draitpadi/äs  ttt  viiäinpate  \ 
tadrüpaiii  aparam  vastrain  präduräsid  ane/camh  || 
tato  halaka/asabdas  tatmxld  ijhoranisvanuh  | 
tad  adbhidalamam  loke  tTikfyu  sarve  mahl  sabhä^)  \\ 
sadat  dhig  ity  abhicdcam   ittirjan^)  Jcauravam  p)-ati  \\ 
yadä  tu  väsasäm  räsis  sabhämadhye  /tamäcitah  \ 
tadCi   dimümna  sränto  vrilita»  $ainupavi.'<at^  || 
Das  Götting;er  Grantha  Ms.   des  Sabhäparvan  weicht  sowohl 
vom  Malayalani  Ms.  als  auch  von  der  Vulgata  stark  ab.    Mit  der 
Kuiubhakonam-Ausgabe  des  Mabäbhärata,   in  der  wie  gewöhnlich 
die    sudindische  Rezension    mit    der  Vulgata  zusammengeschweißt 
ist,  hat  es  die  Verse  jnätam  inuyä  vaghthena  usw,  (Knmbhakonam 
Ed.  V.  41''  — 44)  gemein,  die  nach  41"   der  Vulgata  eingefügt  sind. 
Das  Telugu  Ms.  India  Office,  Mackenzie  Nr.  52  hat  nur  zwei  von 
diesen  Versen,  hingegen  fügt  es  die  selbst  in  der  Kumbhakonam- 
Ausgabe  fehlenden  Verse  46 — 47  der  Vulgata  ein,    in  denen  von 
Dharma  die  Rede  ist. 

Wenn  aber  die  späte  Einfügung  der  in  Rede  stehenden  Verse 
aus  inneren  Gründen  und  wegen  der  starken  Abweichung  der 
Manuskripte  wahrscheinlich  ist,  so  läßt  sich  jetzt,  wie  ich  glaube, 
mit  Hilfe  von  Bhäsas  Dütaväkya  der  Nachweis  erbringen,  daß 
zur  Zeit  des  Dichters  Bhäsa  (etwa  im  4.  Jahrhundert  n.  Chr.)^) 
das  Kleiderwander  noch  nicht  einen  Bestandteil  des  Mabäbhärata 
bildete. 

Das  Dütaväkya  ist  eines  von  den  kleinen,  dem  Bhäsa  zu- 
geschriebenen einaktigen  Dramen,  deren  Stofif  ans  dem  Mabäbhärata 
entnommen  ist*).    Den  Inhalt  bildet  die  Gesandtschaft  des  Krsna, 

')  loltam  .  .  .  mahikfitah,  Grantha  Ms. 

•)  dhik  dhuj  ity  aäiväm  räcain  utsrjam,  Grantha  Ms.  Im  Telugu  Ms. 
fehlt  der  Halbvers. 

•)  Dieser  Sloka  folgt  iu  der  Vulgata  nach  Vers  55,  wo  er  gar  nicht 
binpatit. 

*)  Bhäsa  muß  jünger  als  Aävaghosa  und  älter  als  Kälidäsa  sein,  steht 
aber  dem  letzteren  näher  als  dem  erstcren. 

')  The  Madhyamavyäyoga,  Dütaväkya,  Dütaghatotkacba,  Karnabhära 
and  Urubhanga  of  Bhäsa  ed.  with  Notes  by  T.  Ganapati  Sästri  (Trivan- 
dmm  Sanskrit  Series,  N'r.  XXII,  1912)  p.  27—48. 
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wie  sie  im  V.  Bucii  des  Maiiäbhärata  erzäiilt  wird.  Der  Einakter 
beginnt  damit,  daß  sich  alle  Fürsten  der  Kauravas  im  Beratungs- 
saale versammeln  und  Duryodhana  sie  ihrem  Range  gemäß  einen 
nach  dem  anderen  begrüßt.  Nachdem  alle  Fürsten  versammelt 
sind,  wird  die  Ankunft  des  Krsna  gemeldet,  der  als  Gesandter 
der  Pändavas  erschienen  ist.  Während  von  einigen  der  An- 
wesenden vorgeschlagen  wird,  den  Ankömmling  als  Gast  zu  ehren, 
erklärt  Duryodhana  sofort  seine  Absicht,  ihn  gefangenzunehmen. 
Zugleich  verkündet  er,  daß  jeder,  der  sich  vor  Kesava  (so  wird 
Krsna  von  Duryodhana  stets  genannt)')  erhebe,  eine  Geldstrafe 
von  zwölf  Goldstücken  bezahlen  müsse.  Um  aber  nicht  selbst 
in  die  Versuchung  zu  kommen,  dem  Krsna  eiue  Ehrenbezeigung 
zu  erweisen,  läßt  er  sich  ein  Gemälde  bringen,  welches  darstellt, 
wie  Draupadi  bei  den  Haaren  in  den  Saal  geschleppt  und  ihr 
das  Kleid  vom  Leibe  gerissen  wird  {yatra  draupadikesämbarä- 
val-armnam  älikhitam).  Das  Gemälde  wird  gebracht,  und  Duryodhana 
beschreibt  voll  Entzücken  das  Kunstwerk:  Hier  sieht  man  Duljsä- 
sana,  wie  er  die  Draupadi  bei  den  Haaren  hält;  diese  reißt 
vor  Entsetzen  die  Augen  weit  auf.  Bhima  schwingt  beim  An- 
blick der  mißhandelten  Draupadi  in  maßlosem  Zorne  eine  Säule  der 
Halle.  Yudhisthira  beruhigt  ihn  mit  einem  Seitenblick.  Arjuna, 
mit  zorngetrübteu  Augen  und  zuckenden  Lippen,  zieht  langsam  die 
Sehne  des  Gändivabogens  auf  und  wird  von  Yudhisthirazurückgehalten. 
Nakula  und  Sahadeva  ergreifen  Schild  und  Schwert,  bereit,  sich 
auf  Duhsäsana  zu  stürzen.  Aber  auch  sie  hält  Yudhisthira  zurück. 
Man  sieht  noch  Sakuni,  wie  er  die  Würfel  wirft  und  die  weinende 
Draupadi  finster  anblickt,  und  endlich  die  beiden  ehrwürdigen 
Kauravas,  den  Lehrer  Drona  und  den  Großvater  Bhisma.  Ent- 
zückt steht  Duryodhana  vor  dem  Bild  und  ruft  aus:  „Ach,  dieser 
Farbenreichtum!  Ach,  dieser  GefUhlsausdruck!  Ach,  diese  trefiliche 
Zeichnung!  Sehr  lebenswahr  ist  dieses  Bild  gemalt." 

Auch  Krsna,  der  bald  darauf  eintritt,  bricht  beim  Anblick 
des  Gemäldes  in  die  Worte  aus:  „Ach,  was  für  ein  schönes  Bild!" 
Erst   als    er   sieht,   was   es  darstellt,   macht  er  dem  Duryodhana 


')  Der  Kämmerer  meldet,  daß  „der  Purnsottama  Xäräyana"  als  Gesandter 
vom  Hauptquartier  der  Pändavas  gekommen  sei.  Darüber  ist  Duryodhana 
sehr  aufgebracht  und  beruhigt  sich  erst,  als  der  Kämmerer  sich  berichtigt 
und  meldet,  daß  „Kesava"  gekommen  sei. 
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N'orwUrff.  (iaÜ  vr  sit-h  iiicbt  scbiinie,  st-ine  eigene  Schande  durch 
dieses  Hild  ollVn  i\nnd  zu  tun.  Und  auf  Krsnas  Befehl  läßt  es 
Dunodhana  durch  den  Kümmerer  wegtragen. 

Weder  die  von  Durvodhana  angedrohte  Geldstrafe,  noch  das 
Bild  erfüllen  ihren  Zweck.  Die  göttliche  Macht  des  Krgna  be- 
wirkt, daß  alle  Fürsten  ihm  auch  gegen  ihren  Willen  die  Ehren- 
bezeigung erweisen  mtisseu.  Krsna  richtet  sodann  seine  Botschaft 
aus  und  sucht  Duryodhana  zur  Nachgiebigkeit  gegen  die  Pändavas 
zu  bewegen.  Durvodhana  will  aber  kein  Kecht  der  Pändavas 
anerkennen  und  verhöhnt  den  Krsna.  Da  dieser  sieht,  daß  alles 
Zureden  vergebens  ist,  will  er  mit  heftigen,  gegen  Duryodhana 
gerichteten  Schinipfworten  den  Saal  verlassen.  Da  gibt  Duryo- 
dhana Befehl,  ihn  zu  fesseln.  Aber  keiner  vermag  es.  Duryo- 
dhana versucht  es  selbst.  Aber  Krsna  nimmt  alle  möglichen  Ge- 
stalten an,  ist  bald  klein,  bald  groß,  bald  unsichtbar,  bald  füllt 
sieh  der  ganze  Saal  mit  Krsnas.  Die  Könige,  die  ihn.  fesseln 
wollen,  fallen  selbst  gebunden  hin.  Zornerfüllt  ruft  Vasudeva 
seine  Waffen  herbei:  Der  Diskus  Sudarsana,  der  Bogen  Särnga, 
die  Keule  KaumodakI,  die  Muschel  Päücajauya,  das  Schwert 
Nandaka  und  schließlich  der  Vogel  Garuda,  des  Gottes  Reittier, 
treten  auf,  die  Befehle  ihres  Herrn  zu  vollziehen.  Dieser  aber 
entläßt  sie  wieder,  nachdem  sich  sein  Zorn  besänftigt  hat.  Er 
bricht  auf,  um  ins  Lager  der  Pändavas  zurückzukehren.  Da  er- 
scheint der  alte  Dhrtarästra,  um  dem  ,.erhabenen  Näräyana"  seine 
Verehrung  darzubringen. 

In  dem  ganzen  Drama  wird  also  Krsna,  wie  man  sieht, 
durchwegs  als  der  erhabene  Gott  Visnu  dargestellt.  Daraus  folgt, 
daß  der  Dichter  Bhäsa  ein  frommer  Vaisnava  war.  Dies  wird 
auch  durch  das  Bälacarita')  bestätigt,  in  welchem  die  Taten 
des  jugendlichen  Krsna  bis  zur  Tötung  des  Kamsa  dramatisiert 
sind.  Ganz  so  wie  im  Dütaväkya  erscheinen  auch  im  Bälacarita 
die  Waffen  des  Visnu  und  der  Vogel  Garuda  unter  den  personae 
dramatis.  Wie  in  diesen  beiden  Dramen  Krsna,  so  wird  im 
Abhisekanätaka^)  (im  IV.  und  im  VI.  Akt)  Käma  als  der  Gott 
Vi§na-Näräyana  verherrlicht.     Es  ist  nun  nicht  gut  denkbar,  daß 


>)  Trivandrnm  Sanskrit  Seriea  Nr.  XXI,  1912. 
»)  Trivandrum  Sanskrit  Series  Nr.  XXVI,  1913. 
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ein  solcher  Verehrer  des  Visna  das  Kleiderwuuder  in  der 
Episode  des  Sabhäparvan  um  eines  dichterischen  Zweckes  willen 
nicht  berücksichtigt  haben  sollte,  wenn  es  zur  Zeit  des  Dichters 
schon  einen  Bestandteil  des  Sabhäparvan  gebildet  hätte.  In 
unserem  Mahäbhärata  ist  aber  die  Szene,  wie  Duhsäsana  der 
Draupadi  das  Kleid  vom  Leibe  reißen  will,  durch  Einführung  des 
Kleiderwunders  geradezu  zur  Verherrlichung  des  Krsna  ver- 
wendet, während  in  Bhäsas  Dütaväkya  das  Gemälde,  in  welchem 
diese  Szene  dargestellt  wird,  dazu  dienen  soll,  den  Duryodhana 
an  die  Schande  der  Pändavas  und  die  Machtlosigkeit  ihres 
Freundes  Krsna  zu  erinnern.  Wir  dürfen  daraus  meines 
Erachtens  mit  Sicherheit  den  Schluß  ziehen,  daß  die  Verse 
Mahäbhärata  II,  68,  41fl'.,  in  denen  das  Kleiderwunder  erzählt 
wird,  erst  nach  der  Zeit  des  Bhäsa  in  das  Epos  eingefügt 
worden  sind. 

Voraussetzung  ist  allerdings,  daß  das  Dütaväkya  wirklich  ein 
Werk  des  Bhäsa  ist.  Ich  gestehe,  daß  ein  strenger  Beweis  ftir 
die  Autorschaft  des  Bhäsa  bisher  nur  für  die  Dramen  Svapna- 
väsavadatta  und  Pratijiiäyaugandharäyana  erbracht  ist. 
Es  spricht  aber,  soviel  ich  sehe,  nichts  dagegen,  auch  die  anderen 
mit  diesen  beiden  Werken  zusammen  von  Ganapati  Sästri  auf- 
gefundenen und  mit  ihnen  manche  Eigentümlichkeiten  teilenden 
Dramen  dem  Bhäsa  zuzuschreiben.  Daß  sie  alle,  insbesondere 
auch  die  kleinen  Mahäbhärata-Einakter,  sehr  wertvolle  und  zum 
Teil  hervorragende  dichterische  Schöpfungen  sind,  berechtigt  uns 
jedenfalls,  sie  dem  großen  Vorläufer  des  Kälidäsa  zuzuschreiben, 
solange  nicht  das  Gegenteil  erwiesen  ist. 


Aufgaben  der  Puranaforschimg. 

Von 
Wilhelm  Jahn  (Zürich). 

Winteruitz'  trefl'lich  charakterisierender  Übersicht  über  die 
Paräna')  ist  bis  jetzt  wenig  hinzuzufügen,  da  die  Wissenschaft, 
wie  es  in  der  Natur  der  Sache  liegt,  auf  diesem  Gebiete  nur 
langsam  fortschreitet. 

lu  demselben  Jahre  verfolgt  August  Blau'-),  wie  die  Sage 
von  Saranyu*)  von  den  Pauränika  weitergebildet  wird.  Pavolini*) 
legt  eine  neue  Version  der  Sage  von  Urvasi  aus  dem  Saura- 
Puräna  vor. 

Pargiter  weist  in  zwei  kleinen  Aufsätzen'*)  einige  von  Land- 
schenkungen handelnde  \'erse,  besonders  aus  dem  Padma-,  Brahma- 
und  Bhavisya-Puräna  in  Inschriften  nach,  welche  zum  Teil  in 
die  Jahre  47.5  —  500  n.  Chr.  zu  setzen  sind,  und  schließt  daraus, 
daß  sogar  diese  Purfina,  die  doch  im  ^■ergleich  zu  anderen  als 
spät  abgefaßt  anzusehen  sind,  schon  lange  vor  dem  5.  Jahrhundert 
vorhanden  gewesen  sein  müssen. 

Einen  Versuch,  „die  Puränas  als  Geschichtsquelle"  zu  ver- 
werten, macht  Ferdinand  Bork").  Es  war  kein  glücklicher  Ge- 
danke, dabei  die  neue,  kaum  noch  bekannte  Pargitersche  Ausgabe 
der  (welcher?)  Puräna  zagrunde  zu  legen,  obwohl  sie  mehrfach 
bemängelt  wird,  und  eine  „Überlieferungsschicht  A"  oder 
„Quelle  C"  ohne  nähere  Angaben    zu    nennen.     Wohl   finden  Be- 

')  Geschichte  der  indischen  Literatur,  Leipzig  1908. 

«)  ZDMG  62,  p.  337—357. 

';  Rgreda  X,  17,  Yäskas  Nirukta  12,  10  und  i^anuakas  Brhaddevatä  VI. 
162  ff. 

*)  Giornale  della  Societä  Asiatica  Italiana  1908. 

^)  „Verses  relating  to  gifts  of  laud  cited  iu  Indian  laiid  grants"  und 
„Note  on  the  age  of  the  Puranas",  JRAS  1912,  p.  248—255. 

')  WZKM  1915,  p.  97—133. 
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rUcksichtigriDg  abweichende  Lesarten,  der  Schematismus  in  der 
indischen  Überlieferung  der  Genealogien,  die  Schreiber-  und  Hörer- 
fehler, welche  ans  verschiedenen  Namen  eines  und  desselben 
Herrschers  verschiedene  Persönlichkeiten  machen  und  Verwechs- 
lungen zulassen,  das  Zusammenarbeiten  von  mehreren  Listen,  die 
Verwendung  von  Nachrichtentrümmern  zu  historiographischen  Neu- 
bauten. Dennoch  bleiben  solche  fast  nur  arithmetisch  gewonnenen 
Tabellen,  wie  sie  der  Verfasser  aufzustellen  unternimmt,  vorläufig 
rein  problematisch.  Positive  Ergebnisse  werden  erst  durch 
Koliektanea  geschaffen  werden  können.  Damit  meine  ich  die 
lexikalische  Anordnung  der  einzelnen  Namen,  ein  Zusammentragen 
aller  erreichbaren  Berichte  über  sie.  Das  sind  Arbeiten,  die 
natürlich  viele  Jahre  erfordern.  —  Das  Matsya-P.  erweist  sich 
Bork  zufolge  als  sehr,  das  Bhavisya-P.  als  leidlich  brauchbar*), 
die  südbuddhistische  Überlieferung  als  nicht  völlig  fehlerfrei.  Aus  den 
Hauptresultaten  seiner  Studie  hebe  ich  folgende  Punkte  hervor: 
„Die  Einleitung  und  die  Abschnitte  über  die  Pauravas  und  die 
Aiksväkns  bilden  die  erste  Quelle.  Sie  ist  mythologisch  und 
enthält  nur  gegen  das  Ende  hin  geschichtliche  Bestandteile. 
Eine  Parallele  zu  dieser  Quelle  ist  die  Liste  der  Bärbadrathas, 
die  für  die  Geschichte  völlig  wertlos  ist.  Die  geschichtliche  Über- 
lieferung beginnt  mit  den  Abschnitten  über  die  Pradjotas  und 
Sisunägas  .  .  .  Der  historisch  wertvollste  Bestandteil  der  Puränas 
sind  die  Listen  der  Nandas,  Maurjas,  Sungas,  Känväjanas  und 
Andhras."  Treffend  sind  die  Sätze  p.  125:  „Es  handelt  sich  bei 
diesen  Schriften  doch  keineswegs  um  das  Bedürfnis,  geschichtliche 
Dinge  festzuhalten,  sondern  einzig  und  allein  darum,  vom  religiösen 
Standpunkte  aus  das  große  Weltwerden  und  Weltvergehen  zu 
begreifen.  Für  diesen  Zweck  sind  historische  Angaben  annalistischer 
Art  zwar  gut  zu  brauchen,  aber  gewissermaßen  nur  als  Füllsel." 
—  Für  die  Annahme  p.  128:  „Da  die  Puränas  in  der  Pälisprache 
abgefaßt  waren.  ...  so  werden  wir  wohl  nicht  fehlgehen,  wenn 
wir  in  ihnen  altbuddhistische  Werke  sehen,  oder  solche,  die  von 
buddhistischen  Ideen  stark  beeinflußt  sind",  vermisse  ich  Belege^), 

■)  Darin  stimmt  er  mit  Pargiter  ttberein.  Aufrechts  Verarteilung 
dieses  Werkes,  ZDMG  57,  p.  276 ff.  wird  daher  nur  partielle  Geltung  bean- 
spruchen dürfen. 

')  Pargiter,  The  Poräna  text  of  the  dynasties  of  the  Kali  age  (London 
1913)   vermutet,    daß    die    Puräna   ursprünglich   in    Präkrt   abgefaßt   seien. 
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p:iuz  zn  schweigen  vcm  gewagten  Schlüssen  auf  das  Todesjahr 
Hnddhas.  welches  nach  iicirdindischer  Überlieferung  auf  359  v.  Chr. 
fallen  soll,  und  von  der  Gleichung  Mahapadma  :=  Alexandros. 
hnnierhin  sind  die  gegebenen  Anregungen  zu  begrllÜen. 

Jedenfalls  steht  die  Forschung  noch  vor  ungeheuren  Auf- 
gaben. Zn  diesen  gehört  das  weitere,  leider  auf  absehbare  Zeit 
unterbrochene  Durchdringen  der  großenteils  in  England  befind- 
lichen Handschriftenschätze,  weniger  durch  editiones  principes  oder 
vollständige  l'bersetzungen.  welche  die  aufgewandte  MUhe  kaum 
lohnen  durften,  als  durch  sorgfältige  Inhaltsaugaben  mit  einge- 
streuten Mitteilungen  einzelner  wichtiger  Partien  im  Original, 
sowie  durch  Indices.  Dasselbe  gilt  für  die  bereits  erschienenen 
Texte,  die  erst  zu  einem  Teil  wirklich  durchgearbeitet  sind  und 
nur  ganz  gedrängte  Übersichten  ihres  Stoßes  geben.  Bekanntlich 
schreiben  sich  die  Puräna  vielfach  gegenseitig  ab,  meist  ohne 
ihre  Quelle  zu  nennen,  zuweilen  sinnlos  und  willkürlich,  und 
zwischendurch  selbst  größere  Stücke  ganz  vernachlässigend '). 
Solche  Kopiertätigkeit  erklärt  sich  aus  dem  Bedürfnis  einer  jeden 
einzelnen  Sekte,  einen  besonderen  Katechismus  zu  besitzen,  welcher 
zunächst  einmal  in  populärer  Form  alles  Wissenswerte  der  vedischen 
Offenbarung  und  der  nachvedischeu  Tradition  darbot,  als  deren 
berufene  Hüterin  sich  die  engere  Religionsgemeinschaft  gern  ge- 
bärdete.  Daher  auch  die  Massenfabrikation  der  kleineren  Kom- 
pendien wie  Saura-  und  der  Enzyklopädien  wie  Agni-P.  Daneben 
regte  sich  natürlich  der  Ehrgeiz,  die  gegebenen  Ansätze  weiter- 
zuführen, die  eigene  poetische  Erfindungsgabe  walten  zu  lassen, 
einen  besonderen  religiösen  Standpunkt  zu  vertreten.  Bei  der 
erwähnten  Gleichförmigkeit   fällt   es   nicht  leicht,    neue  Stoffe  zu 


Richtig  dürfte  daran  sein,  daß  unter  de»  Quelleu  der  Puräna  auch  Präkrt- 
texte  waren,  wie  Winternitz  in  seiner  Besprechung  des  Buches  WZKM  1914, 
p.  305f.  ausführt.  Vgl.  auch  Pargiters  Aufsatz  'Earliest  Indian  traditional 
bistory',  ,TRAS  1914,  p.  267  ff. 

')  Brahma-P.  (Anand.  Scr.  Ser.,  Poona  1895)  adhy.  1  —  17  entspricht  fast 
wortlich  HarivaiiiJ^a  I,  adhy.  1—39.  Kürma-P.  (Bibl.  Ind.,  Calc.  1890)  11, 
adhy.  12—16  und  adhy.  26—29  entspricht  Padma-P.  (Anand.  Scr.  Ser.,  Poona 
1893,94)  I,  adhy.  51—55  imd  57—60.  —  Kürma-P.  II,  adhy.  26  hat  vieles, 
was  mit  Saiu-a-P.  (Anand.  Scr.  Ser.,  Poona  1889)  adhy.  10  übereinstimmt. 
Das  Padma-P.  V  (Srstikhanda),  adhy.  6—10  scheint  das  jedenfalls  ältere 
Matsya-P.  (Anand.  Scr.  Ser.,  Poona  1907)  adhy.  5 — 20  benutzt  zu  haben. 

20* 
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•finden,  die  eine  kritische  Bearbeitung  verdienen.  Giaube  niemand, 
daß  er  in  dies. wogende  Meer  nur  das  Netz  za  werfen  brauche,  um 
einen  Fang  zu  tun!  Je  mehr  sich  aber  solche  wörtlichen  L'ber- 
einstimmungen  oder  auch  nur  inhaltliche  Parallelen  wie  die  ange- 
führten ergeben,  desto  eher  wird  sich  die  literarische  Überlieferung 
klären,  die  vorläufig  noch  ein  wüstes  Durcheinander  zeigt.  So 
werden  einzelne  Stücke  bekannter  Werke,  z.  B.  der  Harivamsa, 
als  besondere  Puräna  gezählt,  wie  ja  auch  in  den  Upanisadlisten 
eine  Maitreyi-Up.  vorkommt,  welche  nichts  anderes  ist  als  das 
Stück  Brhad-Aranyaka-Up.  2, 4  =  4,  5.  Sogar  die  Namengebung 
ist  sehr  unsicher.  Manche  Puräna  gehen  unter  mehreren  Titeln: 
das  Saura-P.  wird  geradezu  Brähmam  genannt').  Dann  erscheinen 
wiederum  synonyme,  daher  irreführende  Bezeichnungen  für  schein- 
bar eine  und  dieselbe  Schrift,  während  es  sich  in  Wirklichkeit 
um  zwei  verschiedene  handelt,  wie  beim  Aditya-  und  Saura-P.. 
welche  Barth-)  als  identisch  ansah,  während  sie,  obwohl  derselben 
Sphäre  angehörend,  de  facto  auseinanderzuhalten  sind'),  wenigstens 
nach  dem,  was  wir  zurzeit  von  ihnen  wissen.  Die  N'erhältnisse 
liegen  hier  ähnlich  wie  in  dem  Falle:  „Die  Braut  von  Messina 
oder  die  feindlichen  Brüder",  wie  ferner  bei  dem  Roman  ,.Die 
Geschwister"  von  Freytag  und  „Geschwister"',  zwei  Novellen  von 
Sudermann.  Dazu  kommt  die  Schwierigkeit,  daß  der  Begrifi 
„Puräna"  ein  sehr  dehnbarer  ist.  Im  weiteren  Sinne  befaßt  er 
auch  das  Mahäbhärata,  doch  steht  dies  jetzt  als  ein  festes,  selb- 
ständiges Gebäude  vor  uns;  dann  greift  er  aber  über  in  die  Gattung 
der  tantra,  von  welchen  der  Sabdakalpadruma  besonders  unter  den 
mit  dem  Sivaismns  im  Zusammenhange  stehenden  Wörtern  einige 
Proben  liefert.  Eine  Inventarisierung  alles  vorhandenen  puräna- 
artigen  Materials  ist  daher  vorläufig  als  undurchführbar  anzusehen. 
Die  jetzige  Gestalt  der  zum  Teil  zu  mastodontischen  Maßen 
angeschwollenen  Werke  stellt   das  Problem,    welche  Wandlungen 


')  Im  Bhavisya-Puräna  (Bomhay  1897)  I,  adhy.  1.  60. 

')  Denx  chapitres  du  Saurapuräna,  Melanges  Harlez  (Leyde  1896). 

^)  Diese  Ansicht,  welche  ich  in  der  Einleitung  zu  meiner  Schrift  „Das 
Saurapnränam.  Ein  Kompendium  spätindiächer  KulttU'geächichte  und  des 
äivaismus"  (Straßb.  1908)  vertrat,  findet  eine  StUtie  darin,  daß  das  Aditya-P. 
im  Acärendn  (p.  149  der  Poonaer  Ausg.  1909 1  zitiert  wird  und  die  betreffende 
Stelle  sieh  im  Sanra-P.  nicht  nachweisen  läßt. 
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sie  erfahren  haben  mögen.  Da  tauchen  wenige  künstlerisch  ge- 
rundete Gebilde  aus  dem  chaotischen  Fließen  und  Wogen  auf. 
Nicht  einmal  die  18  großen,  in  der  Benennung  nahezu  fest- 
gestempelten Furäna,  welche  Wilson  zu  analysieren  begonnen 
hat,  bilden  in  allen  Fallen  ein  fertig  abgeschlossenes  Ganze.  Das 
Skandapuräna  zeigt  vorläufig  überhaupt  weder  einen  festen  Kern 
noch  deutliche  L'mrisse  und  scheint  nichts  als  ein  Sammelbegriff 
für  sehr  verschiedenartige  Materien  zu  sein.  Sämtliche  Ergän- 
zungen der  bisher  herausgegebenen  oder  sonst  aus  Handschriften 
und  Zitaten  näher  bekannten  Teile  durften  sich  schwerlich  bei- 
bringen lassen.  Ob  es  vormals  dennoch  eine  Einheit  gebildet  hat, 
welche  in  Trünuner  gegangen  ist,  wäre  erst  zu  untersuchen.  Über 
die  mannigfachen  Schicksale  des  i'admapuräna  durch  Über- 
arbeitungen ließe  sich  ein  besonderes  Kapitel  schreiben.  Es  soll 
eine  Sakuntalä-Episode  enthalten,  die  ich  in  der  Poonaer  Ausgabe 
vergeblich  suche. 

Sind  also  die  Sammlungen  der  Texte  vervollständigt  und 
gesichtet,  sind  die  einzelnen  Stücke  durch  Auszüge  leichter  zu- 
gänglich gemacht  und  ist  mehr  Klarheit  geschaffen  über  den 
Werdegang  der  Produktion,  die  schwankende  Titulatur  und  das 
Ineinandergreifen  der  Ideenkreise,  dann  wird  auch  eine  Konkordanz 
möglich  sein,  welche  für  die  älteren  und  nicht  übermäßig  langen 
(Visnu-,  Vävu-,  Matsya-,  Märkandeya-l^.)  verhältnismäßig  einfach, 
für  den  Rest  der  klassischen  Liste  und  gar  für  die  Upapuräna 
und  die  vielen  sporadischen,  manchmal  keinem  größeren  Ganzen 
eingefügten  Mähätmya  wesentlich  schwieriger  sein  wird.  Besondere 
Berücksichtigung  erfordern  die  epischen  Erzeugnisse  in  den  brah- 
manischeu    Siedelungen    des    hinterindischen  Archipels*)    und    die 


')  Vgl.  Juyuboll,  Hat  Oudjavaansche  Brahmändapuräna  (Bijdragen 
tot  de  Taal-,  Land-eu  Volkenkunde  van  Ned.-Indie,  C""  Volgr.,  Deel  VII). 
Nach  eiuer  brieflicheu  Mitteilung  des  Verfassers  vom  8.  X.  1912  enthält  das 
Werk,  außer  dem  in  der  .\bhandlung  Erwähnten,  noch  folgende  Erzählungen: 
Geschichte  von  Daksa.  Sein  Zwist  mit  ,Siva  und  der  Selbstmord  der  SatT 
(p.  15).  Der  Zwist  zwischen  Öäkalya  und  Yäjnavalkya  (p.  29).  Die  Namen 
der  Manu  (p.  51).  Xisäda's  Geburt  aus  Vena'»  linkem  Arm  (p.  57)  Die  Ge- 
schichte von  Prthu  (p.  58—63).  Die  Herabkunft  der  Gaügä  (p.  80).  Die 
Geschichte  von  Dhruva  (p.  100—107).  —  Ein  anderer  Name  des  Brahmända-P. 
stheint  ,\mrta-Jambudvipa  zu  sein. 
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in  deu  Aboriginersprachen  Dekhans').  Für  das  letztgenannte  Ge- 
biet, auf  dem  noch  wenig  geschehen  ist,  —  die  Mackenzie-CoIIection 
gibt  einige  Fingerzeige  —  scheint  die  Bibliothek  der  Basler 
Missionsgesellschaft  viel  Brauchbares  zu  enthalten.  In  die  Gebirge 
des  Südens  kann  sich  manches  alte  Sagengut  gerettet  haben,  dessen 
Dubletten  im  Norden  vielleicht  den  zahlreichen  Invasionen  zum 
Opfer  gefallen  sind. 

Die  angedeuteten  Vorarbeiten  werden  endlich  für  Einzel- 
forschungen („Streifen")  reichhaltigeren  und  schneller  benutzbaren 
Stotf  an  die  Hand  geben,  als  es  augenblicklich  möglich  ist,  wo 
mit  einem  Aufsuchen  und  Zusammentragen  der  zu  vergleichenden 
Stücke  begonnen  werden  muß,  was  um  so  langwierigere  Arbeit 
verursacht  als  die  Titel  der  einzelnen  Werke  so  gut  wie  nichts 
über  ihren  Inhalt  verraten.  So  sagt  uns  das  Saura-P.  blutwenig 
über  die  Verehrung  des  Sonnengottes,  die  mit  dem  Sivadienst 
garnicht  recht  verschmolzen  und  mit  ein  paar  farblosen  Be- 
merkungen abgetan  wird;  das  Brahma--)  und  das  Bhavisya-P.') 
enthalten  viel  mehr  darüber.  Ich  weiß  nicht,  ob  Lessing  bei 
seiner  Forderung:  „Ein  Titel  soll  kein  Küchenzettel  sein"  dem 
indischen  Brauche  uneingeschränkten  Beifall  gezollt  hätte.  —  Bis 
zu  einer  erfolgreichen  Textkritik  —  einzelne  indische  Ausgaben 
machen  einen  bescheidenen  Anfang  —  ist  es  noch  ein  gutes  Stück 
Weges.  Hier  könnten  die  einheimischen  Kommentatoren  gute 
Dienste  leisten,  namentlich  bei  den  vielen  Dunkelheiten  der  Kapitel 
über  yoga,  tantra  und  tithi,  jedoch  weniger  für  die  philosophische 
Auffassung,  wo  sie  gewöhnlich  ihre  eigene  Ansicht  in  den  Text 
hineininterpretieren,  als  vielmehr  für  die  Realien  des  Rituals.  In 
Ermangelung  von  Kommentaren  wird  sich  vielleicht  die  Hilfe 
von  Pandits  nicht  entbehren  lassen,  denn  die  Mystik  und  Symbolik 
wird,  je  später,  desto  phantastischer  und  unverständlicher,  und  für 
ihre  restlose  Erklärung  werden  diejenigen  zu  befragen  sein,  welche 
mit  diesen  Vorstellungen  verwachsen  sind. 

Oft  genug  lassen  sich  schoö  jetzt  Beziehungen  der  Puräna 
zu   den  benachbarten    und  entfernteren  Gattungen  der  Poesie  be- 


*)  Deren    Originalität  Wurm,    Geschichte    der  indischen  Religion, 
Umriß  dargestellt  (Basel  1874),  allerdings  sehr  niedrig  einschätzt. 
')  adhy.  28  ff. 
')  I,  adhy.  49,  68,  103,  173,  212. 
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obachten.  Besonderes  Gefallen  fanden  die  spiiteren  und  immer 
redseliger  werdenden  Erzähler  am  Kamäyana,  dessen  Abenteuer 
weiter  ausgesponneu  werden;  sie  versuchen,  die  Kunstdichtung 
nachzuahmen,  ergehen  sich  in  langen  Naturschilderungen  und 
wagen  stilistische  Spielereien.  Selbstverständlich  muü  der,  welcher 
sich  der  Erforschung  der  Purana  widmet,  möglichst  sämtliche 
kulturellen  Erscheinungen  der  nachklassischen  Zeit,  des  sog. 
,.Hindni8nius'',  im  Auge  haben,  auch  z.  B.  Inschriften  und  bildende 
Kunst.  Solche  verlockenden  Ausblicke  legen  allerdings  die  Gefahr 
der  Zersplitterung  nahe,  deshalb  braucht  der  Puränologe  umfassende 
Hilfsmittel.  Enger  begrenzt  wären  etwa  Untersuchungen  über 
Puranazitate,  filr  welche  Hemädri  eine  Fundgrube  ist,  oder  über 
bibliographische  Angaben  in  ihnen,  die  trotz  einzelner  fraglicher 
Lesarten  ganz  zuverlässig  sein  können.  Als  Beleg  diene  die  Steile 
Kürma-P.,  nttaravibhäga,  adhy.  38,  wo  Siva  sagt: 

Anyäni  caiva  säsiräJti  lohe  'vmin  mohanäni  tu  ||  146  b  |] 

Vedaväduvimddhäni  mayaiva  kathitäni  tu  | 

Vä/nam  Pähtpatain  Somaiu  JLähiram^)  caiva  Bhairavam  \\  147  || 

Asevyam  etat  hatkitam  redavähyam  tathetarairi  \  148  a  | 

Diese  Verse  sind  wertvoll,  weil  sie  starke  Spaltungen  inner- 
halb des  Sivaismns  bezeugen,  lathelaram  faßt  die  Gruppe  der 
vier  erstgenannten  Schriften  zusammen.  Aus  Monier  Williams'") 
Angaben  zu  folgern,  dürfte  Vämam  identisch  sein  mit  Vämakesvara- 
tantra,  also  einem  Lehrbuch  der  Säkta  von  der  linken  Hand. 
Päsnpata  bedeutet:  P.-yoga-prakarana  (=  Linga-Puräna  I,  adhy.  8) 
oder  P.-vratavivarana  (=  Linga-Puräna  H,  adhy.  18);  Somam 
=  Somasiddhänta.  Dies  ist  ein  astronomisches  Tantrawerk,  das 
als  heterodox  gilt,  jedoch  philosophische  Lehren  enthält,  welche 
von  einer  bestimmten  sivaitischen  Sekte  angenommen  wurden.  Es  wird 
personifiziert  im  dritten  Akte  des  Prabhodacandrodaya.  Weniger 
wahrscheinlich  ist  eine  Anspielung  auf  dag  Somanäthabhäsya, 
welches  Taylor')  unter  den  Vira-Saiva-Schriften  aufführt,  weil  dies 
einen  reinen  Monotheismus  aufstellt  im  Gegensatze  zu  der  Ver- 
ehrung  verschiedener   Formen  Siva's,   besonders    der   acht   mürti 


')  Var.  Länjalam  caiveti  Hdschr.  B.    Vakulam  iti  Hdschr.  F. 

»}  Sanäcrit-English  Dictionary  (Oxford  1872). 

»)  Catalogne  raisonnf  of  Oriental  manuscripts  II  (Madras  1860)  p.  679. 
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(Bhairava),  wie  sie  einzelnen  Sekten  eigen  ist.  Vattula  (die  Vari- 
anten unbrauchbar)  =:  Vattula-tantra').  Bhairava  ist  ebenfalls 
der  Titel  eines  tantra.  - —  Daß  die  hier  betrachtete  Puränapartie 
die  tantra  bekämpft,  kann  nicht  wundernehmen,  denn  sl.  134b, 
135  a  sagt  Öiva: 

Ekah  sanagato  hy  ätmä  kevalas  citimätrakah  \\ 
Änando  nirmalo  nitya  etad  vai  sämkhyadarsanam  | 

Hier  wird  also  auf  das  alte,  noch  nicht  systematisierte  sänkhya 
in  der  Bedeutung  der  reinen  Erkenntnis  des  ätman  Bezug  ge- 
nommen. Diese  konservative  Haltung  erklärt  auch  den  Anta- 
gonismus gegen  die  angeführten  Abschnitte  des  Linga-Paräna, 
welches,  wenigstens  in  der  Legende  vom  Devadäruvana'),  dem 
Kürma-P.  die  materielle  und  auch  wohl  chronologische  Priorität 
einräumen  muß.  Der  Umstand,  daß  in  der  soeben  betrachteten 
Polemik  das  chronologische  Verhältnis  ein  umgekehrtes  ist,  indem 
das  Linga-  vom  Kürma-P.  vorausgesetzt  wird,  obwohl  letzteres, 
wie  gezeigt,  sehr  alten  Traditionen  folgt,  kann  uns  lehren,  mit 
welcher  Vorsicht  Parallelstellen  verglichen  werden  müssen. 

Sind  in  diesen  und  anderen  Bereichen  echte  und  wertvolle 
Aufzeichnungen  bewahrt,  so  geht  andererseits  auch  wieder  die 
Erinnerung  an  ursprüngliche  Konzeptionen  dieses  oder  jenes  Gegen- 
standes verloren  oder  schrumpft  ein.  Die  genealogischen  Listen 
werden  mit  der  Zeit  immer  summarischer  und  ungenauer;  ver- 
schiedene Partien  darin  erscheinen  sogar  bis  zur  Unkenntlichkeit 
verwischt.  Im  Saurapuräna  adhy.  30,  29  sind  Yama  und  Yamunä 
anscheinend  die  Kinder  des  Sonnengottes  und  der  Räjni,  in  Wirk- 
lichkeit aber,  wie  der  Vergleich  mit  älteren  Texten  zeigt,  die  des 
Sonnengottes  und  der  Samjnä.  Dies  ist  in  meiner  Ausgabe  zu 
berichtigen. 

Der  größte  Gewinn,  welchen  eine  ergiebige  Ausbeute  der 
Puräna  verspricht,  besteht  in  den  Grundlagen  für  eine  Geschichte 
der  indischen  Sekten,  welche  von  besonderer  religionsgeschicht- 
licher Bedeutung  wäre. 


>)  Taylor  a.  a.  0.  p.  330. 

*j  Über  welche  ich  ZDMG  69  und  70  handle. 


Tlfi  und  Tlfa, 

Von 

Heinrich  Lüders  (Berlin). 

lu  einem  demnächst  erscheinenden  Aufsatze  habe  ich  den 
Nachweis  zu  führen  gesucht,  dali  das  /  des  späteren  Sanskrit, 
das  nicht  auf  altem  /  oder  r  beruht,  aus  zerebralem  l  entstanden 
ist,  das  seinerseits  wiederum  auf  ein  zerebrales  cl  zurückgeht.  Ich 
sehe  die  Herkunft  des  /  aus  /  unter  anderm  als  gesichert  an,  wenn 
in  alten  nordindiscben  Inschriften  oder  Handschriften  die  Schrei- 
bung /  statt  des  später  üblichen  /  vorliegt,  und  es  sei  gestattet, 
hier  an  einem  weiteren  Beispiele  zu  zeigen,  wie  solche  Schrei- 
bungen für  die  Etymologie  und  selbst  für  die  Interpretation 
vedischer  Texte  von  Bedeutung  sein  können. 

Für  all  'Biene'  verzeichnen  die  Petersburger  Wörterbücher 
als  früheste  Belege  Stellen  ans  Kälidäsas  Haghuvainsa.  Ein  so 
spät  erscheinendes  Wort  unterliegt  von  vorneherein  dem  Verdachte, 
ein  Lehnwort  aus  den  Volkssprachen  zu  sein.  In  einer  Felsen- 
inschrift zu  Tusäm  im  Panjäb,  die  aus  dem  Ende  des  vierten  oder 
Anfang  des  fünften  Jahrhunderts  stammt,  wird  das  Wort  mit  l 
geschrieben:  JänibaccäivadanäranndorjjiUi/inä  .  .  .  Vimmnä  (CIL  III, 
270)').  Das  weist  auf  ein  ursprüngliches  *ad{,  das  sich  am 
natürlichsten  als  eine  Prakritform  aus  *rdi  erklärt.  Analogien 
für  den  Übergang  eines  anlautenden  /•  in  a  bieten  M.  AMg.  usw. 
acchal    =    rcchati,    Pali    AMg.    ncfha    =    rhu,    AMg.    una   =  rna 


')  Childers  gibt  das  Paliwort  als  ali  (Abhidh.  Rasav.).  Ich  kann 
darin  der  Schreibung  in  der  Inschrift  gegenüber  nnr  eine  falsche  Schreibung 
sehen.  Für  l  spricht  außerdem  das  nachher  besprochene  P.  ala.  Solange 
alt  im  Pali  nicht  aus  der  älteren  Literatur  belegt  ist,  muß  es  überhaupt 
als  aus  dem  Sanskrit  zurückübernommen  gelten. 
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(Pischel,  Gramm,  d.  Prakrit  Spr.  §  57).  Dem  *rdi  entspricht 
im  Griechischen  genau  ägdis,  das  Herodot  1,  215;  4,  81  für  'Pfeil- 
spitze', Aeschylus,  Prom.  880  für  den  'Stachel'  der  Bremse  ge- 
braucht: o'ioTQOv  ö'aQÖig  XQiti  ft'  aTtigog^}.  Es  kann  kaum  zweifel- 
haft sein,  daß  die  ältere  Bedeutung  des  Wortes  im  Griechischen 
erhalten  ist.  Als  Narae  der  Biene  kann  ali  verkürztes  Kompo- 
situm sein,  wie  Ikadga  'Rhinozeros'  für  älteres  Madgavisäna  steht 
oder  sücfka  (RV.  1,  191,  7)  auf  ein  snctmukha  oder  eine  ähnliche 
Bildung  zurückgeht.  Ausgeschlossen  ist  es  aber  nicht,  daß  *rdi 
nach  einem  bei  Tiernamen  auch  sonst  zu  beobachtenden  Gebrauche 
die  Biene  nach  ihrem  charakteristischen  Körperteil  bezeichnet; 
ali  würde  sich  dann  zu  agöig  verhalten  wie  etwa  innerhalb  des 
Lateinischen  harhus  'Barbe'  zu  harha. 

Ohne  weiteres  ist  nun  auch  verständlich,  warum  ali  nach  den 
indischen  Lexikographen  (Am.  2,  5,  14;  Trik.  683;  Vaij.  1,  4,  1,  32) 
auch  den  Skorpion  {vrgcika,  druna)  bezeichnen  kann.  Die  Biene 
und  der  Skorpion  sind  sehr  verschiedene  Tiere;  der  Stachel  aber 
ist  beiden  gemeinsam^). 

Neben  ali  lehren  die  Lexikographen  auch  alin  in  der  Be- 
deutung 'Biene'  (Am.  2,  5,  29;  Trik.  782;  Hai.  2,  100;  Vaij.  1,  2, 
3,  42;  Hem.  abh.  1212');  Med.  n  34;  Sabdärnava  bei  Ujjval.  zu 
Un.  4,  138)  und  'Skorpion'  (Trik.  782;  Här.  220*);  Med.  n  34). 
An  den  meisten  Stellen  läßt  es  sich  nicht  entscheiden,  ob  der  /- 
oder  der  m-Stamm  vorliegt.  So  läßt  es  sich  z.  B.,  falls  ich  nichts 
übersehen  habe,  nicht  feststellen,  ob  Kälidäsa  ali  oder  alin  für 
'Biene'  gebrauchte  (Kum.  4,  15  alipahltilj;  Raghuv.  9,  30  alinira- 
patatrinaJi;    9,    41    alibhiJi;    9,    44    alikadambaka-]    9,  45    alivrajäJi; 

')  Auf  weitere  Verwandte  des  Wortes  näher  einzugehen,  muß  ich  mir 
hier  versagen.  Sie  liegen  wahrscheinlich  in  ved.  ardäyati,  rdüdära,  rdüpä, 
rdüvrdh  vor. 

')  Ob  ali  in  der  Bedeutung  'berauschendes  Getränk'  dasselbe  Wort  ist, 
ist  schwer  za  entscheiden.  Um  die  nach  dem  PW.  nur  im  Öabdar.  in 
ÖKDr.  verzeichneten  Bedeutungen  'Bj-ähe'  und  'Kuckuk'  brauchen  wir  uns, 
solange  sie  nicht  besser  bezeugt  sind,  kaum  zu  kümmern. 

ä)  Indindiro  'll  rolambah;  aus  ali  erschließt  der  Kommentar  beide 
Formen. 

*)  Drunai  call  ca  vricikah.  Auch  Am.  2,  5,  14  alidrunau  tu  vrScike, 
Vaij.  1,  4,  1,  32  vrscike  tv  älyaHdrüiiä  (so  zu  lesen)  kann  natürlich  alin  vor- 
liegen.   Sicher  erscheint  der  iH-Stamm  Vaij.  2,  3,  6,  14  simhakanyähdälinäm. 


Ali  und  ÄUi  ;^15 

12,  102  (tlii-rndaih).  Dandin  und  Mägha  gebrauchen  beide  Stämme 
nebeneinander;  so  Kävy.  3,  34  alin^);  Sis.  4,  30  nlniäin;  6,  12 
ale/i;  12,  64  (tUnjuh,  aber  Kävy.  2,  176  ulinam;  3,  13  alinah] 
äi§.  6,  4  alini.  Zu  ulin  findet  sich  nach  dem  FW.  auch  ein  Femi- 
ninum alinl  in  der  Bedeutung  'weibliehe  Biene'  (Sis.  6,  72;  Pra- 
sannar.  107,  14)  und  'Bienenschwarm'  (Bhartrh.  1,  5  [22]  alinl- 
jümüi  kacänäm  cayahY).  Als  Name  des  Skorpions  im  Tierkreise 
findet  sich  alin  Varäham.  Brhats.  5,  40;  40,  5  {alini)^).  Äliii  ist 
natürlich  eine  Weiterbildung  von  ala,  n.,  das  Hai.  3,  23;  Vaij.  1,  4, 
1,  32;  Hem.  abh.  1211  als  Bezeichnung  des  Schwanzes  oder  ge- 
nauer des  Schwanzstachels  des  Skorpions  verzeichnet  ist.  Im 
Pali  erscheint  ala,  m.,  wiederholt  in  der  Bedeutung  'Schere  des 
Krebses'.  Belege  hat  Kranke.  WZKM  8,  324  gesammelt*). 
P.  ala  ist  sicherlich  mit  dem  ala  des  Sk.  identisch'').  Es  scheint, 
daß  man  ala  zuniichst  von  dem  Schwanzstachel  auch  auf  die 
Scheren  des  Skorpions  und  dann  weiter  des  Krebses  übertragen 
hat.  Das  letztere  ist  um  so  begreiflicher  als  der  Inder  wegen  der 
Ähnlichkeit  der  äußeren  Gestalt  Skorpione  und  Krebse  in  eine 
Klasse  stellte;  Susruta  spricht  2,  257  von  samudravrsdkas,  'See- 
skorpioneu",  womit  otfenhar  Hummer  und  ähnliche  Tiere  gemeint 

')  Aach  alxmat  Kävy.  3,  17  weist  auf  ali. 

')  An  der  zweiten  Stelle,  die  im  PW.  für  'Bienenschwarm'  angegeben 
wird,    Bhäg.  Pur.  10,  54,  3.^  iät   Yadupraiirä  nalinim  yathn  yajäh  zu  lesen. 

•;  Man  wird  danach  auch  an  andern  Stellen  des  Werkes  den  in-Stamm 
annehmen  dürfen;  so  nlipraveie  40,  2;  alignt  40,  6;  aliniukhe  40,  7  usw. 

*)  Franke  möchte  glauben,  daß  durch  dieses  Pali  ala  die  DhStup.  15,  8 
verzeichnete  Wurzel  ala  värane  als  gesichert  gelten  könne.  Ich  kann  dem 
nicht  zustimmen.  Die  Wurzel  ala  wird  hhü^anaparyäptivarane^u  gelehrf; 
die  gleichen  Bedeutungen  lehren  die  Lexikographen  für  alam;  z.  B.  Am.  3, 
3,  251  alam  hhüifanaparyäpti4alitic(iranav(icaka»i;  Sääv.  786  vdraiie  hhüsane 
iaktau  vi'lyäd  alam  iti  dhvanim,  usw.  Danach  scheint  es  mir  unbestreitbar, 
daß  die  im  PW.  ausgesprochene  Vermutung,  al  sei  eine  zur  Erklärung  von 
alam  erfundene  Wurzel  richtig  ist.  Für  mich  steht  ala  mit  solchen  sautra- 
dhätus  wie  ula  dtihe  (wegen  ulka),  ura  yatau  (wegen  uraga)  auf  einer  Stufe. 
Naturlich  hat  man  die  Wurzel  al  später  auch  für  andere  Etymologien  benutzt 
und  insbesondere  für  die  von  ali.  Ujjvaladatta  zu  Un.  4,  138  leitet  ali  von 
alati  ohne  nähere  Bedeutungsangabe  ab,  Hemacandra,  L'n.  619  von  ali 
bhüsanädaw. 

'')  Die  Verschiedenheit  des  Geschlechts  fällt  bei  einem  solchen  Worte 
k»am  ins  Qewicht. 
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sind*).  Die  Schreibung  mit  /  im  Pali^)  beweist,  daß  ala  auf  ada 
zurückgeht.  Dies  ada  ist  aber  im  Mahäbhäsya  zn  Pän.  8,  3,  56 
tatsächlich  belegt;  Patafijali  gibt  hier,  um  zn  zeigen,  daß  das  in 
der  Regel  genannte  sud  nur  das  Substitut  von  sah  sein  dürfe,  die 
Beispiele  sädo  dandah,  sädo  vrscikah,  'der  Stock,  der  Skorpion,  der 
mit  einem  Stachel  versehen  ist'^).  Ada  ist  die  mit  dem  Pani- 
neischen  Lautsysteme,  das  das  /  ignoriert,  übereinstimmende  Form 
des  Wortes  und  geht  offenbar  auf  '*rda  zurück  wie  ali  auf  *rdi. 
Es  liegt  wegen  des  ada  nahe,  zu  denken,  daß  ali  überhaupt  aui 
alin  beruhe,  und  in  der  Tat  wäre  bei  einem  Lehnworte  aus  dem 
Prakrit,  wo  die  Stämme  auf  -i  und  -in  vielfach  zusammenfallea, 
die  irrtümliche  Verwendung  als  i'-Stamm  nicht  unmöglich.  Allein 
gerade  die  Übereinstimmung  mit  agdui  spricht  doch  für  die  Ur- 
sprünglichkeit von  ali  und  das  Nebeneinanderstehen  von  *rdi  und 
'*rda  läßt  sich  durch  die  Annahme  erklären,  daß  der  a-Stamm 
zunächst  regelrecht  als  Hinterglied  des  Kompositums  eintrat*)  und 
dann  weiter  frei  verwendet  werde. 

Anstatt  ali,  alin  lehren  Haläyudha,  3,  23,  Maiikha,  797*),  in 
der  Bedeutung  'Skorpion'  äü,  Hemacandra,  abh.  1211,  älin  und 
iili  {äly  älih).  Dieselben  Formen  werden  im  Kommentar  der  Bom- 
bayer Ausgabe  des  Amarakosa,  2,  5,  14,  aus  dem  Lexikon  des 
Bopälita  und  eines  Anonymus  zitiert").  Vaij.  1,  4,  1,  32  nennt 
äli(n)  neben  ali(n) ').  Es  ist  kaum  anzunehmen,  daß  dieses  äli, 
älin  nicht  auf  dem  älteren  ali,  alin  in  der  gleichen  Bedeutung 
beruhen  sollte.  Rein  mechanische  Dehnung  des  Anlauts  ist  mir 
unwahrscheinlich;  ich  möchte  eher  annehmen,  daß  sie  in  Anlehnung 


')  In  älterer  Zeit  hat  man  aber  die  Scheren  als  Hörner  des  Tieres 
aufgefaßt.  Es  ist  charakteristisch,  dali  in  den  Gäthäs  der  Jät.  (267,  1; 
389,  1)  der  Krebs  siliyi  genannt  wird,  während  der  Kommentar  von  alas  spricht. 

'')  Bisweilen  schreiben  die  Handschriften  auch  ala. 

^)  Ala  und  ada  hat  schon  VVackernagel,  Altind.  Gr.  I,  p.  222, 
zusammengestellt. 

')  Wackernagel,  a.  a.  0.  II',  p.  118f. 

')  Zitiert,  mit  einem  Belege,  von  Mahendra  zu  Hern.  an.  2,  464. 

°}  AUh  älih,  I  vriciko  druna  älih  syäd  iti  Bopälitah  \  all  \  athäli  syäd 
vricike  bhramare  puniän  iti  koSäntaram. 

')  Siehe  oben  p.  314  Anm.  4.  Ebenso  kann  Här.  220;  Vaij.  2,  3,  6,  14 
älin  vorliegen.  Auch  sonst  ist  eine  Entscheidung  über  die  genaue  Form  des 
Wortes  oft  nicht  möglich;  Süryasiddh.  12,  66  dhanuTmrgälikumbhemi  kann 
ali,  alin,  äli  oder  älin  enthalten. 
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an  o/<i  erfolgt  ist"),  das  nach  dein  l'W.  bei  Susruta  2,  257;  2il6; 
297  belegt  ist.  Ad  den  beiden  letzten  Steilen  spricht  Susruta 
von  einer  gewissen  Spinnenart,  die  er  ähim-w  nennt:  alunnitrarmi-, 
jüyantc  tälwoMi.s  ra  diihas  väUivifaHvite.  An  der  ersten  Stelle  lehrt 
er,  daß  der  Skorpion,  der  Visvanibhara  (Skorpionenart),  der  IJäjiva- 
fisch,  der  üceitinga  (Krebsart)  und  die  Seeskorpione  ihr  Gift  im 
äla  haben :  vyk-ikavüramhhararäjlvamatsyocdtihgäh  samudruvricikäi 
cälavUah.  Liegt  auch  hier  wirklieh  alavisäh  vor  und  ist  cälavmlh 
nicht  etwa  einfach  in  ca  alarisa/i  zu  zerlegen^),  so  dürfte  es  das 
Wahrscheinlichste  sein,  dali  a/n  eine  Ableitung  von  alo,  ada  ist 
als  'die  aus  dem  ala  stammende  (Flüssigkeit)';  auch  der  Käjlva 
mag  irgendein  als  <//«  bezeichnetes  Organ  haben,  das  eine  Flüssig- 
keit absondert,  und  mit  den  a/avim  -  Spinnen  ist  vielleicht  eine 
kleinere  Skorpionenart  gemeint,  die  den  Spinnen  ähnelt.  Anderer- 
seits ist  aber  auch  die  Annahme  eines  ursprünglichen  ula  'Ans- 
flaß,  Schleim'')  durchaus  nicht  unmöglich;  das  Wort  könnte  dann, 
wie  Liden,  Stud.  31  gezeigt  hat,  mit  x cd.  ij'mi  verbunden  werden. 
Nun  gibt  es  aber  auch  ein  äla,  das  nach  den  Lexikographen 
(Am.  2,  9,  103;  Vaij.  1.  3,  2,  14;  Hem.  abh.  1059;  an.  2,  463; 
vgl.  auch  Bhävaprak.  1,  ],  263)  den  gelben  Arsenik,  Auripigmeut, 
bezeichnet.  Belegt  ist  es  in  Verbindung  mit  manahiilä  bei  Susruta 
(siehe  PW.)  und  oft,  mit  verdeutlichendem  Zusätze,  als  haritäla 
im  Mbh.  and  in  der  klassischen  Literatur*).     Mit  diesem  äla  läßt 


')  Ich  halte  es  für  sehr  wahrscheinlich,  daß  iili,  älin  'Skorpion'  eine 
künstliche  Nenbildane:  ist,  die  der  Absicht  entsprungen  ist,  das  Wort  von 
all,  ahn  'Biene'  zn  differeuziereu.  llan  beachte,  daß  Haläyudha,  llankha  und 
Hemaeandra,  die  '(//,  idin  'Skurpion'  lehren,  ali,  alin  in  dieser  Bedeutung 
nicht  verzeichnen.  Was  das  PW.  für  iili  in  der  Bedeutung  'Biene'  anführt, 
ist  so  unsicher,  daß  es  sich  .nicht  verlohnt,  darauf  einzugehen. 

^  Der  Zusammenhang'  läßt  nicht  erkennen,  ob  ala  oder  äla  vorliegt, 
d«  unter  den  arlliMhänas  der  tierischeu  Gifte  sowohl  Körperteile  wie  damsträ, 
tiakha,  als  auch  .^nsscheidun^eu  wie  müträ,  pun^a  vorkommen.  Die  Frage 
wird  dadurch  noch  komplizierter,  daß  Suäruta  in  der  .Aufzählung  der  16  adhi- 
fthütias  weder  ala  noch  <da  erwähnt.  Kaviraj  Kunja  Lal  gibt  ala  in  seiner 
Übersetzung  durch  'saliva'  wieder,  als  ob  lala  dastände,  vielleicht  mit  Rück- 
sicht auf  Bhävaprak.  2,  4,  155,  wo  aber  lahi  als  adhisthäna  des  Giftes  nur 
für  den  Uccitika  f=  Uccitinga)  usw.  gelehrt  wird. 

')  Die  Bedeutung  'Laich',  die  im  PW.  offenbar  wegen  des  Räjiva  ange- 
setzt ist,  erscheint  mir  nicht  gerechtfertigt. 

*;  Der  Kommentar  zu  .\m.  2.  il,  103  in  der  Bombayer  Ausgabe  führt 
das  Zeugnis  eines  Mädhava  für  die  Form  ala  an,  die  sich  auch  Räjanigh.  13,  65 
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sich  äla  'Ausfluß'  schon  der  Bedeutung  nach  nicht  vereinigen; 
sollte  sich  die  Ableitung  des  äla  'Ausfluß'  von  ada  bestätigen,  so 
sind  die  'Worte  auch  lautlich  erst  im  Laufe  der  Zeit  zusammen- 
gefallen, denn  äla  'Arsenik'  hat  altes  /.  Es  ist  kaum  zu  be- 
zweifeln, daß  das  Wort  für  'Arsenik'  in  RV.  6,  75,  15  vorliegt, 
wo  der  Pfeil  das  Beiwort  dläktä  erhält.  Säyana  erklärt  das 
Wort  älena  viseiiäktä,  und  man  hat  danach  äla  hier  meist  als  Gift 
gedeutet.  Es  liegt  aber  kein  Grund  vor,  warum  üla,  wenn  es  im 
späteren  Sanskrit  eine  bestimmte  giftige  Substanz  bezeichnet,  die- 
selbe Bedeutung  nicht  auch  schon  im  Veda  haben  sollte,  und  ich 
halte  daher  die  Übersetzung  'mit  Arsenik  bestrichen',  die  Geldner 
in  seinem  Glossar  gibt,  für  richtig'). 

Äla  'Arsenik'  liegt  meines  Erachtens  aber  noch  in  einer 
andern  Stelle  des  Veda  vor,  ohne  bisher  richtig  erkannt  zu  sein, 
nämlich  in  AV.  5,  22,  6: 

tdkman  vyäla  vi  gada  vyähga  bhun  yäoaya  \ 
däsim  nütdkvanm  iccha  tarn  vdjrena  sdm  arpaya  \\ 

Bloomfield^)  hat  die  Worte  vysLi  vi  gada  vyänga  unUbersetzt 
gelassen;  Whitney  sagt  von  seiner  Übersetzung  der  ersten  Zeile, 
sie  sei  nur  mechanisch,  da  Emendationen  unbefriedigend  seien. 
Mir  scheinen  die  Schwierigkeiten  doch  nicht  so  unüberwindlich 
zu  sein.  Vyäla  hat  man  bisher  fast  allgemein  mit  dem  vyäla  des 
epischen  und  klassischen  Sanskrit^)  identifiziert,  und  danach  ent- 
weder  durch    'tückisch'  (PW.,    Grill,    Hillebrandt,    Whitney)    oder 


findet.  Sie  beruht  wohl  ebenso  auf  falscher  Zerlegung  von  haritala  wie  das 
von  den  Lexikographen  (SäSv.  776;  Am.  2,  9,  103;  Trik.  948;  Vaij.  1,  3,  2,  14; 
Hem.  abh.  1059;  an.  2,  480;  Med.  1  23f.;  auch  Bhävaprak.  1,  1,  263; 
Räjanigh.  13,  65)  gelehrte  täla,  neben  dem  in  Bhävaprak.  Bäjanigh.  anch 
tälaka  erscheint;  vgl.  Garbe,  Ind.  Min.  p.  48. 

')  Man  wird  nicht  dagegen  einwenden  dürfen,  daß  nach  AV.  4,  6  das 
Gift,  mit  dem  der  Pfeil  bestrichen  wird,  offenbar  ein  Pflanzengift  ist,  da  es 
in  V.  8  osadhe  angeredet  wird.  Warum  sollte  man  nicht  mineralische  und 
vegetabilische  Gifte  nebeneinander  verwendet  haben?  Von  mineralischen 
Giften  {dhätuvi^a)  kennt  aber  Suäruta  2,  252  nur  phenähnabhasman  und 
haritala. 

')  Für  die  genaneren  Literaturangaben  verweise  ich  auf  Whitney, 
Atharva-Veda  Samhitä  p.  259. 

')  In  der  vedischen  Literatur  kommt  das  Wort  nach  dem  PW.  sonst 
nicht  vor. 
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'Schlange'  (Ludwig,  Griffith)  wiedergegeben.  Diese  Auffassung  ist 
unhaltbar.  Neben  Sk.  ryola  findet  sich  vyäda^),  das  allein  schon 
beweisen  würde,  daß  das  /  über  /  aus  d  entstanden  ist.  Die 
Zwischenstufe  i-ycifn  ist  überdies  in  der  Felseninschrift  des  Hudra- 
dänian  zu  Juuägadh  in  KAthiaväd  (151  oder  152  n.  Chr.)'')  tat- 
sächlich bezeugt  (Z.  Id  ddsyHvyähunrgarogadibhir  .  .  .).  Die 
Schreibung  /  für  /  ist  für  den  AV.  ganz  unwahrscheinlich  —  die 
bisher  beigebrachten  Beispiele  sind  jedenfalls  sehr  unsicher  — 
und  ich  halte  sie  gerade  bei  diesem  Worte,  bei  dem  sich  die 
Schreibung  ri/äda  bis  in  späte  Zeit  gehalten  hat,  für  völlig  aus- 
geschlossen. Vyida  kann  also  nur  das  äl<i,  das  uns  im  HV.  be- 
gegnet, enthalten.  Der  einzige,  der  das  richtig  erkannt  hat,  ist 
Weber;  aber  seine  IJbersetznng  'giftlos'  paßt  offenbar  nicht. 

Um  die  Bedeutung  festzustellen,  werden  wir  am  besten  von 
dem  daneben  stehenden  cyahga  ausgehen.  Hillebrandt  gibt  es 
durch  'körperlos'  wieder.  Das  kann  nicht  richtig  sein.  Der 
Takman  erscheint  im  Gegenteil  in  dem  Liede  sehr  körperhaft; 
in  V.  3  werden  außerdem  ausdrücklich  Eigenschaften  seines 
Körpers  erwähnt.  Ludwig,  Grill  ",  Griffith,  Weber,  Whitney  über- 
setzen vyaiigü  mit  'gliedlos'.  Diese  Übersetzung  ist  zum  Teil  durch 
die  Ansicht  beeinflußt,  daß  x^yäla  'Schlange'  sei.  Ist  das  unmöglich, 
so  ist  damit  auch  der  Auffassung  von  i-yähga  als  'gliedlos'  der 
Boden  entzogen.  Aber  auch  davon  abgesehen  paßt  sie  nicht.  Die 
Schilderung  des  Takman  enthält  weder  in  diesem  Liede  noch 
anderswo  irgend  etwas,  was  darauf  hinwiese,  daß  man  sich  den 
Fieberdämon  als  Schlange  dachte.  Ich  kann  aber  auch  nicht 
einmal  zugeben,  daß  ly'ihga  irgendwo  ein  Beiwort  der  Schlange 
ist.  Nach  Grill  und  Bloomtield  soll  das  in  AV.  7,  56,  4  der  Fall 
sein.  Das  Tier,  um  das  es  sich  in  jenem  Liede  handelt  und  das 
in  V.  5  und  7  sarkota  genannt  wird,  wird  nirgends  mit  einem 
unzweideutigen  Namen  für  'Schlange'  bezeichnet,  wenn  es  den 
Schlangen  auch  nahe  zu  stehen  scheint  (V.  1).  Es  gehört  viel- 
mehr zu  den  ma^iakas,  den  stechenden  Insekten  {masäkasyärasdm 
vüdm  3;  maiakajdmbharü  2).  Es  ist  klein  (arhhdsya  3),  ist  kankd- 
parvan')  (1),  hat   Arme    {nd  te  bäkvör  hdlam  asti  6),   trägt   etwas 

■)  Siehe  die  Stellen  im  PW. 
^  Ep.  Ind.  8,  43. 

')  Es  würde  zu  weit  führen,  hier  anf  kanka  einzugehen;  kahkäparvan 
beweist  jedenfalls,  daß  da«  Tier  Gelenke  hat. 
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Kleines  in  seinem  Schwänze  {pücche  bibharsy  arhhakdm  6),  ver- 
wundet mit  Mund  nnd  Sciiwanz,  hat  aber  das  Gift  nur  in  seinem 
Schwanzbehälter  {yd  uhhdhhyäm  prahdrasi  piiechena  cäsyena  ca  | 
üsyc  nd  te  visdm  Mm  ii  te.  pticchadhdv  asut  8).  Deutlicher,  scheint  mir. 
kann  doch  der  Skorpion  nicht  beschrieben  werden  *).  Dazu  kommt, 
daß  sowohl  die  AnnkramanI  {mcmtroJctavj-^cikadevatäkam)  als  auch 
Kesava  (vr.kikabhaisajyam  w-yate)  das  Lied  auf  den  Skorpion  be- 
ziehen. Andere  Stellen,  wo  vyahga  oder  anahya  Beiwort  oder 
Name  der  Schlange  wäre,  gibt  es  nicht;  vyahga  bedeutet  viel- 
mehr im  Sk.  für  gewöhnlich  'eines  Gliedes  entbehrend,  verkrüppelt', 
was  als  Beiwort  für  den  Taknian  nicht  paßt. 

Daneben  gibt  es  aber  ein  ganz  anderes  vyahga,  das  das  PW. 
aus  Susruta  und  Sarngadharas.  in  der  Bedeutung  'Flecken  im 
Gesicht'^),  aus  dem  Hariv.  in  der  Bedeutung  'Fleck,  Schandfleck' 
belegt.  Das  Wort  muß  aber  auch  einmal  die  Bedeutung  'fleckig' 
gehabt  haben.  Wenn  nach  den  Lexikographen  (Trik.  168;  Vaij.  1, 
4,  1,  47;  Hern.  abh.  1354;  an.  2,  47;  Med.  g  24)  vyahga  der 
, Frosch'  ist,  so  hat  er  sicherlich  diesen  Namen  als  der  'fleckige'; 
schon  in  dem  Froschliede  R\'.  7,  103  wird  der  prhii  neben  dem 
hdnta  erwähnt.  Das  PW.  hat  daher  meines  Erachtens  mit  vollem 
Rechte  auch  in  dem  Verse  des  A\'.  für  vyahga  die  Bedeutung 
'fleckig'  augesetzt.  Natürlich  erklärt  sich  das  Beiwort  aus  den 
Krankheitssyniptomen.  Wenn  Bloomfield  das  mit  einem  non 
liquet  ablehnt,  so  möchte  ich  demgegenüber  darauf  hinweisen, 
daß  der  Takmau  in  V.  3  pa7usdh  pCmiseydh  heißt  und  daß  Bloomfield 
selbst  das  mit  'fleckig,  mit  •  Flecken  bedeckt'  wiedergibt.  Ety- 
mologisch ist  vyahga  natürlich  ein  Bahnvrihi  aus  *ahga  'Fleck' 
(zu  anj)  und  dem  Präverb  vi  in  der  Bedeutung  'nach  verschiedenen 
Seiten  gehend,  sich  ausbreitend',  die  in  der  älteren  Sprache  die 
gewöhnliche  ist^j.     Ebenso  ist  vipamh  in  AV.  7,  56,  4  als  Beiwort 


')  Auch  die  Worte  in  V.  7  vi  vricanti  »layüryah  scheinen  mir  eine 
Auspiehing  auf  den  gewöhnlichen  Xatnen  des  Skorpions,  vrscika,  zu  enthalten. 
Pfauenfedern  werden  auch  später  als  Mittel  gegen  Skorpionenbisae  verwendet; 
siehe  SuSnita  2,  294.  Für  die  Deutung  auf  den  Skorpion  hat  sich  übrigens 
schon  Grill  u,  p.  185,  ausgesprochen,  der  trotzdem  p.  156  vyiinga  für  das 
Beiwort  einer  Schlange  erklärt. 

-)  Auch  Vaij.  1,  4,  4,  125. 

')  Vgl.  Wackernagel,  Altind.  Gr.  11^  p.  285.  Erst  allmählich  hat 
sich  daraus  die  Bedeutung  'fehlend'  entwickelt,  die   später   fast  ansschließ- 
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des  Skorpions  'mit  Gelenken  auf  allen  Seiten',  und  das  legt  es 
nahe,  das  danebenstehende  lyänt/uli  in  diesem  Falle  als  'mit 
Gliedern  auf  allen  Seiten'  aufzufassen,  wenn  anch  die  Bedeutung 
'mit  Flecken  bedeekt'  auch  hier  nicht  ausgeschlossen  ist. 

Die  Bedeutung,  die  ri  in  lymi/o  hat,  muß  es  auch  in  dem 
offenbar  parallelen  njala  haben;  dies  muß  also  'auf  allen  Seiten 
mit  Arsenik  bestreut'  bedeuten.  Das  Beiwort  mag  zunächst  selt- 
sam erscheinen.  Aber  ganz  ähnlich  wird  der  Takman  in  V.  3 
aradhvainsd  ivärundh  genannt,  'rot  wie  Streupulver'  oder  'wie 
rotes  Streupulver',  was  dem  Sinne  nach  jedenfalls  so  viel  ist  wie 
'gleichsam  mit  rotem  Pulver  bestreut'.  Zweitens  aber  ist  es  für 
den  Takman  charakteristisch,  daß  er  den  Kranken  gelb  macht 
[uydm  yi)  vixväii  hdrüän  kpiosi  2;  iiydin  yo  ahhiiocayiiitnir  vlk-ä  rüpiitu 
hdritä  h-tyki  A\'.  6,  20,  3);  AV.  1,  2.5,  2;  3  wird  er  als  'Gott  des 
Gelben'  angeredet.  Daß  der  haritasya  deva  mit  haritala  bedeckt 
ist,  ist  also  nicht  verwunderlich'). 

lieh  herrscht,  im  RV.  aber  noch  sehr  selten  ist.  Es  gibt  im  RV.  eigentlich 
nur  ein  Wort,  in  dem  in.  vollkommen  einem  a-  entspricht,  ryenas  in  3,  33,  13. 
Dieser  (iebrauch  von  ri  verstärkt  den  schon  durch  das  Metrum  und  die 
Dnalformeu  auf  -au  vor  Konsonant  erweckten  Eindruck.  daÜ  die  Strophe 
später  hinzugefügt  ist  (vgl.  Oldenberg,  Rigveda  I,  24.i)  Den  Bedeutungs- 
übergang lassen  Wendungen  erkennen  wie  10,  73,  7  däsam  .  .  .  kpivänäli  .  .  . 
vlnuiyiiiH,  'den  Däsa  zu  einem  machend,  dessen  Zaubermacht  nach  verschiedenen 
Seiten  auseinandergeht,  zerstiebt'.  Im  Banne  der  späteren  Bedeutung  von 
vt  hat  mau  derartige  Komposita  im  Veda  vielfach  falsch  aufgefaßt;  so  ist 
z.  B.  in  1.  187,  1  ly  öjasa  vriränt  vipanam  aiddyat,  viparvam  sicherlich 
kein  leeres  Beiwort  'gelenklos'.  Es  ist  vielmehr  zu  übersetzen:  'er  durchstieß 
den  Vrtra,  so  daß  die  Gelenke  (oder  Stücke)  auseinandergingen';  vgl.  8,  6, 
13  vi  eiiräm  pmra.iö  ntjnn;  8,  7,  23  vi  irträtn  parvaii'i  yayuh. 

')  Der  .\usdrnck  vyäla  würde  vielleicht  noch  verständlicher  werden, 
wenn  wir  annehmen  dürften,  daß  schon  iu  vedischer  Zeit  der  gelbe  Arsenik 
als  Srhminke  oder  Puder  verwendet  wurde.  Später  geschieht  das  jedenfalls. 
Besonders  Schauspieler  gebrauchen  ihn.  so  daß  natasamjnaka  (Ttik.  473), 
natamandana  (Hern.  abh.  1059;'  Räjanigh.  13,  65),  natabhü^aiM  (Vaij.  1,  3, 
2,  13;  Mädhava  im  Komm,  zu  Am.  2,  9,  103)  geradezu  Synonyma  von 
haritala  sind.  Aber  auch  der  Tilaka  des  Bräutigams  bestand  für  gewöhnlich 
aus  gelbem  Arsenik,  wie  Kum.  7,  33  zeigt,  während  der  Hochzeitstilaka 
(vivähadiksätilaka)  für  die  Braut  von  der  Mutter  aus  feuchtem  glückbringenden 
gelben  und  aus  rotem  Arsenik  hergestellt  wird  {haritdlam  ärdram  mnhyalyam 
ädäya  manaMUnm  ca,  ebd.  23).  Einen  Tilaka  aus  rotem  Arsenik  machte 
einst  Räma  der  Sita  (Rani.  2,  95  prak.,  18ff.;  5,  40,  5;  65,23).    Ich  möchte 
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Die  Auffassung  von  vyäla  und  vyähga  ist  auch  für  die  Er- 
klärung von  vi  gada  bestimmend.  Der  Imperativ  'spricii  heraus' 
(Ludwig,  Griffith.  Whitney  in  der  Übersetzung)  ist  vollkommen 
sinnlos').  Whitney  hat  daher  schon  in  seinem  Index  verborum 
vorgeschlagen,  ingada  zu  lesen.  Das  ist  im  Grunde  gar  keine 
Textändernng,  sondern  nur  eine  Berichtigung  des  Padapätha,  und 
ich  hege  keinen  Zweifel,  daß  Whitney  soweit  das  Richtige  ge- 
troflen  hat.  Whitney  hat  aber  weiter  das  Wort  zu  gad  'sprechen' 
gestellt,  und  Grill  und  Hillebrandt  sind  ihm  gefolgt  und  haben 
vigada  durch  'stumm'  bzw.  'wort-,  sprachlos'  übersetzt.  Warum 
der  Takman  so  genannt  sein  sollte,  bleibt  völlig  unerklärlich^). 
Ebensowenig  kann  ich  Bloomfields  Vermutung  glücklieh  finden, 
daß  vigada  'chatterer'  sei  mit  Bezug  auf  das  Delirium  des 
Kranken.  Ich  halte  das  schon  deswegen  für  unmöglich,  weil 
weder  gad  noch  vtyad  jemals  'plappern'  bedeuten^).  Weber  über- 
setzt vigada  'beulenloser',  was  wohl  ein  Druckfehler  für  'keulen- 
loser' (von  gada)  ist.  Warum  der  Takman  so  genannt  sein  sollte, 
dürfte  schwer  zu  sagen  sein.  Vigada  kann  meines  Erachtens  nur 
gada  'Krankheit'  enthalten.  Für  ausgeschlossen  halte  ich  aber, 
daß  es  'frei  von  Krankheit'  bedeuten  und  euphemistische  Anrede 
an  den  Krankheitsdämon  sein  könnte ,  wie  Bloomfield  weiter 
vermutet.  Vi  muß  hier  natürlich  wieder  dieselbe  Bedeutung 
haben  wie  in  njäla  und  m/änga;  vigada  ist  also  gerade  umgekehrt 
'mit  Krankheiten  auf  allen  Seiten*.  Wiederum  bietet  V.  3  eine 
Parallele ;  wie  dem  vyähga  parusdh  päruseydh,  dem  vyäla  avadhvartisd 
ivänmdh,    so    entspricht  dem  vigada  dort  viscadhävlrya.     Daß  man 

es  nicht  für  nnwahrscheinlieh  halten,  daß  wir  uns  unter  dem  roten  avadhvatnsa 
roten  Arsenik,  manahiüä,  zu  denken  haben;  vgl.  auch  RV.  2,  34,  13  anmebhir 
nänjibhih;  10,  95,  6  anjäyo  'runäyo  nä. 

')  Grill  hat  seine  Konjektur  vi  gadha  in  der  zweiten  Auflage  selbst 
zurückgenommen,  so  daß  es  sich  erübrigt,  darauf  einzugehen. 

2)  Dazu  kommt,  daß  es  sehr  zweifelhaft  ist,  ob  es  überhaupt  je  ein 
gada  'Sprache'  gegeben  hat.  Ävijnätagadä  in  AV.  12,  4,  16  hat  schon 
Lenmann,  Et.  Wörterb.  p.  81,  richtig  als  'frei  von  Krankheit'  erklärt.  Gadaih 
in  Mbh.  1,  43,  22  erklärt  Nilakantha  durch  damiasthane  k^renotklrne  mardya- 
mänair  ausadhavUesaih;  höchstens  könnte  es  'Spruch"  bedeuten.  In  der 
Rämatäp.  Up.  (Weber,  p.  350)  erscheint  ein  gada,  das  'Spruch'  zu  bedeuten 
scheint. 

')  Gadgada  beweist  selbstverständlich  nichts  für  das  nicht  redupli- 
zierte gad. 
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sich  den  Takraaii  als  vun  zahlreit'heu  anderen  Krankheiten  be- 
gleitet dachte,  zeigt  V.  11,  wo  er  gebeten  wird,  nicht  deo  Baiäsa, 
den  Husten  und  den  Udyuga  zu  (ienossen  zu  machen,  und  V.  12, 
wo  er  aufgefordert  wird,  mit  seinem  Hruder  Raläsa,  seiner 
Schwester  Husten  und  seinem  \  etter  l'änian  fortzugehen.  Bloomfield 
hat  auch  schon  darauf  hingewiesen,  daß  das  Kusthakraut,  das 
gegen  den  Takman  hilft,  in  AV.  5,  4,  6;  6,  95,  3  gebeten  wird, 
den  Kranken  agad<i  zu  machen. 

Nicht  anders  als  bei  vi  gada  liegt  die  Sache  boi  bhuri  yävaya. 
Nach  dem  Padapätha  sind  das  zwei  Worte  {bhuri  |  yavaya).  Ist 
das  richtig,  so  können  sie  nur  bedeuten:  'halt  viel  (oder  vieles) 
fern',  was  völlig  unverständlich  ist').  Bloomfield  will  vdjrara  aus 
dem  vdjreija  des  vierten  Päda  ergänzen:  'hold  off  (thy  missile) 
far'*).  Ich  halte  die  Ellipse  hier  für  unmöglich  und  bezweifle, 
daß  bhiiri  die  angegebene  Bedeutung  haben  kann.  Das  für  die 
drei  vorhergehenden  Wörter  gewonnene  Ergebnis  erhebt  meines 
Erachtens  Whitneys  Vermutung,  daß  bhnriyärayn  gegen  den  Pada- 
pätha als  ein  Wort  zu  lesen  und  ein  Kompositum  aus  bhuri  und 
ävayd  sei,  zur  Gewißheit').  Bhuri  am  Anfang  des  Kompositums 
entspricht  offenbar  dem  vi  in  den  drei  andern  Komposita. 
Schwieriger  ist  die  Feststellung  der  Bedeutung  von  äcayd.  Das 
Wort  begegnet  noch  einmal  AV.  8,  6,  26,  in  einem  Liede,  das 
Schwangere  schützen  soll;  das  Amulett  soll  den  Feinden  anhängen 
aprajäslvdtn  iiiärtaviitKam  ad  njdain  aghdrn  äcaydni. 

Das    größere  PW.  gibt   als  Bedeutung  'Nichtempfangen,   Un- 
fruchtbarkeit*;.   Allein  das  paßt  nicht,  da  ja  die  Unfruchtbarkeit 


')  Lndwij^:  'halte  (dich?)  weit  ab';  Griffith:  'keep  thyself  far  away 
(im  ii>'.  Daß  diese  Übersetzungen  uicht  lichtii^  sein  können,  braucht  nicht 
erst  gesagt  zu  werden. 

*)  So  schon  Grill  'i,  p  156,  aber  in  der  Übersetzung  nur:  'halt  be- 
flissen fem'. 

')  Die  Schreibung  stimmt  mit  der  alten  Aussprache  überciu;  siehe 
Wackernagel,  Altind.  Gr.  I,  §  271  und  die  dort  angeführte  Literatur. 
Als  ein  Wort  wollte  übrigens  schon  Weber  hhiiriyuvuya  fassen;  seine  Über- 
setzung 'reichlich  Abgewehrter"  halte  ich  aber  für  unmöglich. 

*)  So  auch  Weber,  Henry,  Whitney.  Ludwig,  dem  Griffith  folgt,  will 
rodam  aghamäyavam  lesen,  'Böses  verkündendes  Weinen'.  Säyana  ergibt 
nichts.  Er  hat  aghavävayam  gelesen  und  ei  klärt  aghänäm  papanain  tat- 
phalahhütänäiji  duhkhänäm  väsakrd  vayanam. 

21» 
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schon  durch  äprajfjslvdm  ausgedrückt  ist.  Im  kleineren  FW.  wird 
denn  auch  gerade  umgekehrt  'Empfängnis'  als  Bedeutung  angesetzt, 
augenscheinlich  unter  der  Annahme, "  daß  aghdm  als  Adjektiv  mit 
ävuydm  zu  verbinden  sei ' ).  Dem  widerspricht  die  Lesung  der  Zeile 
in  Hin  Grhyas.  1,  19,  7;  Ap.  Mantrap.  1,  4,  11:  aprajastäm 
pautrarnrtyum  päjnnänarn  uta  vägham;  Sämaraantrabr.  1,  1,  14 
aprajasyam  pautramartyarn  päpmSnam  uia  va  aghani.  Die  Fassung 
beweist,  daß  aghdm  nicht  zu  ävaydm  gehört;  avaydm  muß  vielmehr 
ein  besonderes  Übel  sein.  Nun  wird  in  der  medizinischen  Literatur 
ävi  von  den  Geburtswehen  gebraucht  (Caraka,  Särlrasth.  8,  82  äm- 
prädurbhäve;     8.3    ävihhih    saniklüyamänä]     88   anägatäoi-]     Susruta 

1,  279  ävlnäni  pranäsah;  368  apräptävl-).  Geburtswehen'  würde  als 
Bedeutung  für  ävayd  in  AV.  8,  6,  26  vorzüglich  passen;  formell 
würde  sich  ävl  zu  ävayd  verhalten  wie  etwa  ved.  piraiit  zu  klass. 
pranayn.  In  unserer  Stelle  kann  es  sich  natürlich  nicht  speziell 
um  Geburtswehen  handeln;  svayd  müßte  hier  eine  allgemeinere 
Bedeutung  haben,  und  diese  liegt  für  das  entsprechende  ävi  in 
der  vedischen  Literatur  tatsächlich  vor:  Käth.  30,  9  ävyam  vä  etais 
te  'päjayarits  tad  apävyänäm  apävyaivam  ävyam  evaitair  apajayati; 
Taitt.  S.  2,  2,  6,  3  ävyam  vd  em  prdtigvhnSli  yo  'viiu  pratigrhndli 
.  .  .  nävydm  prdtigrhnäti  .  .  .  yd  uhhayädat  pratigrhnäti;  Taitt.  S.  3, 

2,  9,  4  ydd  vai  hotädhvaryüni  abhyähvdyata  ävyam  asjidn  dadhäti 
täd  ydn  nd  |  apahiimta  puräsya  samvatsaräd  grhd  ävevlran.  Säyana 
erklärt  an  der  letzten  Stelle  ävyah  (sie)  für  eine  bestimmte  Krank- 
heit (rogavUemh),  ävevlran  durch  sarvarogädihhih  pldijeran.  Seine 
Erklärung  erweckt  nicht  gerade  den  Eindruck,  daß  sie  auf  wirklicher 
Kenntnis  beruhe;  wir  werden  kaum  fehlgehen,  wenn  wir  für  ävtin 
diesen  Stellen  die  allgemeine  Bedeutung  'Weh,  Schmerz'  ansetzen, 
wie  es  im  PW.  geschieht^).     Nehmen  wir  dieselbe  Bedeutung  für 

')  Anßerdem  hat  dazu  wohl  die  angebliehe  Bedeutung  von  ävayas 
beigetragen,  das  in  AV.  7,  90,  8  erscheint;  yäthä  sepo  apiiyätai  strisü  cäsad 
ihiarayä/i.  Anävuyäh  übersetzt  das  größere  PW.  mit  'nicht  weichend,  nicht 
ablassend',  das  kleinere  mit  "keine  Empfängnis  zustande  bringend',  Henry 
mit  'iuoffensive',  Whitney  mit  'impotent'.  Säyana  etymologisiert.  Mir  scheint, 
daß  ävayas  garnichts  mit  ävayä  zu  tun  hat,  sondern  Synonym  von  retas  ist. 
Naigh.  1,  12  wird  ävayäh  unter  den  udakanämäni  aufgeführt;  in  derselben 
Jjiste  steht  auch  retah. 

•')  Vgl.  auch  Geldner,  Ved.  Stud.  1,  246,  Anm.  1. 
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Svayd  in  uuserer  Stelle  au,  so  ergibt  sich,  daß  begrifflich  bhiiri- 
yilvaya  dem  vtgaiLi  entspricht  wie  v;iäiig<t  dem  vynla,  eine  gewiß 
nicht  unbeabsichtigte  Parallelität  des  Ausdrucks.  Ich  übersetze 
liemnach  die  Zeile:  'o  Taknian,  der  du  mit  Arsenik  bestreut  bist, 
von  Krankheiten  umgeben,  mit  Flecken  bedeckt,  viel  Schmerzen 
bereitest' '). 

')  Ala  scheint  auch  ein  Ptiauzennanie  zu  i^eiu.  Kaui  Mb,  IB  wird  gegen 
Harnverhaltung  und  Ver.stopfung  ein  Infusuni  vorgeschrieben,  das  unter 
andern)  aln  enthält.  Därila  bemerkt  dazu:  alam  yodhüinacyddhih  (!),  Keiava 
erklärt  nla  durch  yavagodhutnaralh.  AV.  6,  Ki,  4  besteht  aus  den  ziemlich 
riitnelhafteu  Worten  aUisdUisi  pürvci  silänjälday  üttara  \  tiiUu/alasdlä.  Säyana 
erklärt  alasnUi,  Sahirijälä  (sie)  und  nUägalasülä  als  die  Namen  von  drei 
gagyaffiUi  (gasyamarijnri).  KauS.  51,  15  schreibt  die  Verwendung  der  Strophe 
beim  älabheiidja  (aber  Säy.  annahhefajam)  vor,  wobei  man  drei  Spitzen  von 
silänjäla  (sie)  in  der  Mitte  des  Feldes  eingräbt;  Ke*.  nennt  die  drei  sasyavaUt. 
Die  vorausgehende  Strophe  schließt  ä2>ehi  nir  ala.  Säy.  liest  »irala  und 
sagt,  es  sei  die  Krankheit  dieses  Namens.  Das  Wort  ist  aber  kaum  von  dem 
(ila  der  Strophe  -1  zu  trennen;  vgl.  Bloomfield,  SBE  42,  465f.  Kau6.  35, 
28  endlich  wird  für  einen  Liebeszauber  ein  Pfeil  vorgeschrieben,  dessen 
Spitze  ein  Dorn  ist,  der  mit  Eulenfedem  versehen  ist  und  dessen  Schaft 
asitäla  ist  (aaüälakäHdayä).  Bloomfield,  KanS.  p.  XLVI  und  Caland, 
Altind.  Zaub.  y.  110  sehen  in  asitäla  wiederum  einen  Pflanzennamen,  aber 
Därila  erklärt:  asitmn  krsnam  alam  kaiidam  (MS.  kämttn)  yanyäh  sä. 
Würde  es  nicht  ganz  gut  zu  dem  übrigen  passen,  wenn  an  den  Schaft  des 
Pfeiles  der  Stachel  eines  schwarzen  Skori)ions  gesteckt  wäre?  Wie  sich  der 
Pfianzenname  zu  den  oben  besprochenen  Worten  verhält ,  vermag  ich 
nicht  zu  sagen.  Giftig  kann  die  Plianze  kaum  gewesen  sein,  wie  ich  in 
Hinblick  auf  RV.  6,  75,  15  bemerken  möchte,  da  nach  Kanfi.  25,  18  der 
Kranke  die  Älabrühe  trinken  mul3. 


Lehrsätze  des  dualistischen  Yedänta 
(Madhvas  Tattvasamkhyäna). 

übersetzt  und  erklärt  von 
Heimath  t.  Glasenapp  (Berlin). 

Der  \'i?nuismas  hat  vier  Systeme  hervorgebracht,  welche  eine 
von  Samkaras  Advaita-mata  durchaus  abweichende  Form  des 
Vedänta  lehren;  nämlich  1.  den  Sri-sampradäya  des  Rämännja 
(Visistädvaita-mata),  2.  den  Brahma-sampradäya  des  Madhva 
(Dvaita-mata),  3.  den  Rudra-sampradäya  des  Visnasvämin  und 
Vallabha  (Suddhädvaita-mata)  und  4.  den  Sanakädi-sampradäya 
des  Nirabärka  (Dvaitädvaita-mata).  Von  diesen  hat  bisher  nur 
das  System  Rämännjas  in  Europa  Beachtung  gefunden,  während 
die  anderen  trotz  ihrer  Bedeutung  für  die  Geschichte  der  indischen 
Religionen  und  der  nicht  zu  unterschätzenden  Zahl  ihrer  Be- 
kenner  nur  wenig  bekannt  geworden  sind.  Es  dürfte  daher  nicht 
Überflüssig  sein,  wenn  im  folgenden  an  der  Hand  einer  kurzen 
Schrift  Madhvas  eine  gedrängte  Übersieht  über  einige  Hauptpunkte 
der  Dvaitalehre  gegeben  wird. 

Madhva  (mit  seinen  anderen  Namen  Anandatirtha  oder  Pürna- 
prajfia)  wurde  nach  der  wahrscheinlichsten  Ansicht  im  Sakajahr  1121 
(A.  D.  1199)  geboren.  Er  wurde  frühzeitig  Asket,  zog  predigend 
im  Lande  umher  und  starb  im  Sakajahre  1198,  nachdem  er  noch 
vor  seinem  Tode  seinen  Schüler  Padmanäbhatlrtha  zu  seinem 
Nachfolger  ernannt  hatte').  Seine  „Zweiheitslehre"  stellt  eine 
Verquickung  der  in  den  Upanisads  und  den  Brahmasutren  ent- 
haltenen Vedäntagedanken   (die    er   allerdings   für   seine  Zwecke 

')  R.  G.  Bhandarkar,  „Vaisnavism,  Saivism  and  minor  religious 
Systems"  (Grundriß  d.  indo-ar.  Philol.  u.  Altertumskunde,  Bd.  III,  Heft  6) 
p.  58ff. 
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vielfach  umdeutet)  mit  dem  Sämkhya  der  Puränas  und  der  alten 
Bhägavata-Ueligion  dar.  Im  Gegensatz  zu  Sainkara  betrachtet 
Madhva  die  Welt  als  durchaus  real  und  betont  die  vollkommene 
Verschiedenheit  von  Gott  und  Eiozelseele,  von  Gott  und  Materie, 
von  Seele  und  Materie,  von  den  Seelen  untereinander  und  den 
leblosen  Dingen  untereinander. 

Das  im  folgenden  übersetzte  Tattvasanikhyana  gehört  zu  den 
am  häufigsten  zitierten  Werken  Madhvas;  es  bietet  in  der  Tat 
eine  gute  Übersicht  über  die  Hauptpunkte  seiner  eigentümlichen 
Metaphysik.  Dasselbe  erschien  (gleich  den  meisten  anderen  Werken 
der  Dvaita-I'hiiosophie)  im  Verlage  des  Madhvaviläsa  Book  Depot 
in  Kumbhaghona,  Saka  1818.  Zur  Erläuterung  dieses  Textes 
benutzte  ich  außer  den  (in  der  Ausgabe  mitabgedruckten)  Kom- 
mentaren des  Jayatlrtha.  Käghavendra  und  Sriniväsa  namentlich 
noch  Madhvas  Kommentar  zu  den  Brahmasütreu  uebst  dessen 
Übersetzung  von  S.  Subba  Kau  (Madras  1904),  Padmanäbhas 
Madhvasiddhäntasära  (Kumbhaghona,  Saka  1815)  und  die  kurze 
Darstellung  des  Fürnaprajfiadarsana  in  Mädhavas  Sarvadarsana- 
samgraha.  Bei  der  Abfassung  der  Übersetzung  hat  Herr  Geheimrat 
Jacobi  mich  durch  seinen  wertvollen  Rat  unterstützt;  ich  möchte 
nicht  verfehlen,  ihm  hierfür  auch  öffentlich  meinen  Dank  aus- 
zusprechen. 

Svatantrayn  asvatantram  ca  dvividhain  tativam  i^jate  \ 
Die  Realität  ist  von  zweierlei  Art:  autonom  und  heteronom. 
Realität   {tattva)    ist    das,    was   nicht    lediglich    als  auf  etwas 
anderes  tibertragen  vorgestellt  wird  (anäropitam). 

svatantro  bhagavnn    Vimur 
Autonom  ist  nur  der  erhabene  Visnu. 

Visnu  allein  ist  vollkommen,  absolut  und  autonom.  Er  hat 
einen  schönen  Körper,  der  in  Wissen,  Wonne  usw.  besteht.  In 
seinen  verschiedenen  avataras  nimmt  er  mannigfache  Gestalten  an, 
ist  aber  in  allen  diesen  voll  und  ganz  enthalten  (Madhvasiddh.  67  tf.). 
Er  ist  von  der  Materie  und  den  Seelen  durchaus  verschieden. 
Schriftworte,  in  denen  von  einer  Wesenseinheit  von  Gott  und 
Einzelseele  die  Rede  zu  sein  scheint,  sind  richtig  dahin  auszulegen, 
da:.)    nur    von  einer  Wesensähnlichkeit  die  Rede  ist.     Bei  Chänd. 
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Up.  6,  8,   7    „sa    ätmä,    tat    tvam    asi-"    (das    bist   du)  ist  richtiger 
„,<«  ätmä  atat  tvam  ad"  (das  bist  du  nicht)  zu  lesen. 

bhäväbhävait  dvidhe  Harat.  \\  1. 
Das   andere    [d.   h.   das   Heteronome]   ist   zweifach:    Sein 
und  Nichtsein. 

präkpradhvanisasadätvena  trividho    bhäva  isyate.  \ 
Das    Nichtsein    ist    dreifach:     priores,    posteriores    und 
ewiges  Nichtsein. 

Madhvasiddh.  47  kennt  vier  Arten  des  abhäva,  nämlich  „präg- 
abhävah  pradhi'unisabhävo  'nyonyübhävo  'tyantäbhävas  ca".  Die  Tlkä 
unseres  Textes  läßt  jedoch  nur  die  drei  genannten  als  abhäva 
gelten  und  sagt:  „anyonyäbhävo  hi  bheda  eva,  sa  ca  svarüpam  «ua". 
(Gemeint  ist  vastusvarupa,  vgl.  Nyäyakosa  8.  v.  Anyonyäbhäva: 
„anyonyäbhävo  vadusvarüpa  eva,  na  tu  prthag  iti  madhvacäryäiiu- 
yäyina  ähuh.") 

cetanäcetanatvena  hhäco  'pi  dvividho  matah  ||  2 
Das  Sein  ist  zweifach:  geistig  und  ungeistig. 

dulikhaspr»tain  tadaspi'sta?n  iti  dvedhai  '««  cetanam.  \ 
Das  Geistige  ist  zweifach:  zum  Leid  in  Beziehung  stehend 
und  von  diesem  unberührt. 

Gott  ist  natürlich  vom  Leid  unberührt,  weil  er  autonom  ist. 
Hier  wird  nur  von  heteronomen  Wesen  gesprochen. 

nityäduhkhä  Ramä,  'nye  tu  sprstaduhkhälj  samaslasah.  ||  3 
Ewig   ohne  Leid  ist  LaksmT.     Alle  anderen  (Wesen)  sind 
insgesamt  vom  Leid  berührt. 

Laksml  ist  die  Gattin  Visnus,  sie  ist  ihm  in  Raum  und  Zeit 
konkomitant  (Br.  Sütra  IV,  2,  7),  hat  keinen  materiellen  Körper 
und  nimmt  (als  Sita,  RukminI  usw.)  mannigfache  Gestalten  an. 
Sie  ist  von  Gott  verschieden  und  ihm  untertau,  wenn  sie  auch 
dadurch  über  allen  andern  Wesen  steht,  daß  sie  ewig  erlöst  ist. 
Alle  anderen  Wesen  sind  vom  Leid  berührt  und  haben  einen 
vergänglichen  Leib.  Das  gilt  sowohl  für  Brahman  und  Siva,  als 
auch  für  Garnda,  Ananta  und  Visvaksena,  welch  letzteren  einige 
Vaisnavas  eine  Ausnahmestellung  einräumen. 

sprstadulikhä  vimuktäi  ca  diihkhasaimthä  iti  dvidhä  \ 
Der   zum  Leid  in  Beziehung  stehenden  Wesen  sind  zwei 
Arten:  im  Leid  befindliche  und  erlöste. 
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Kommentar:   „caiabdo  diM-hoianisthä  ity  atahparumyojyah" .   — 

diilihhasaiiiSÜta  nutktiyogyä  at/offi/ä   iti  ca  dvidJtä  \\  4. 
Der   im   Leid  Befindlichen    sind    zwei  Arten:    erlösungs- 
fähige and  nicht  erlösungsfähige. 

devar/dpitrpanara  iti  muktäs  tu  paif-adhä  \ 
evam  vimuktii/ogyäs  ca. 
Der  Erlösten  sind  fUnf  Arten:  Götter.  Ksis,  Manen,  Welt- 
beherrscher   und    höchste    Menschen.      Eben    diese    sind 
aach  erlösungsfähig. 

Madhvasiddh.  ^<i  gibt  als  Beispiele:  Brahraan  und  Väyu 
(Götter),  Närada  (Hsi),  Kaghu  und  Arabarisa  (Weltbeherrscher).  Die 
höchsten  Menschen  (^utta)n(iiiuimu:!ya)  sind  entweder  ekagnnopümkas, 
d.  h.  sie  meditieren  über  Visnu  als  Gott  an  sich,  oder  caUirgu- 
nopäsakas,  d.  h.  sie  betrachten  ihn  unter  den  vier  Aspekten  Sat, 
Cit,  Änanda  und  .Ätman.  Angehörige  der  drei  obersten  Kasten 
können  erlöst  werden,  auch  Frauen  (Br.  S.  I,  1,  1  Komm.),  jedoch 
nicht  äüdras.  Auch  Gandharven  und  Apsaraseu  können  erlösnngs- 
fähig  sein.  Die  Erlösten  erfreuen  sich  in  Visnus  Nähe  ewiger 
Seligkeit  und  kehren  niemals  wieder  in  den  Samsära  zurück 
(Br.  S.  IV,  4,  1—23). 

tatnogäh  Krtüaiiisthitäh  \\  5 
iti  dvidhä  muktyayogyäh. 
Die  Nichterlösungsfähigen    sind    von    zweierlei   Art:    für 
die  Finsternis  geeignet  und  ewig  im  Samsära  befindlich. 

daityarakmhpisäcakäh  \ 
inartyädhamä!<  caturdhai    va  tamoyogyäh  prakirtitäh  \\  6 
Für  die  Finsternis  geeignet  sind  vier  (Arten  von  Wesen): 
Daityas,  Räk§asas,  Pisäcas  und  niedrigste  Menschen. 

te  ca  präptiindhatnma»ali  frtiiaiMtkä  iti  dvidhä  \ 
Diese   sind   zweifach:    solche,   die   bereits  in   die  dunkle 
Finsternis    eingegangen    sind,    und    solche,    die    noch   im 
Samsära  wandeln. 

Aus  den  Kommentar  zu  Br.  S.  III,  1,  14—23  ergibt  sich, 
daß  unter  ,.FinBterni8"  {tamas)  und  „dunkler  Finsternis"  {andha- 
tamas)  die  untersten  Hölienregionen  zu  verstehen  sind,  aus  denen 
der  Verdammte  nicht  wieder  emporsteigen  kann. 
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nityanityavibhägena  tridhaivä  'cetanam  matam.  \\  7. 
Das    Ungeistige    ist    dreifach:    ewig,    zeitlich-ewig    und 
vergänglich. 

7iilyä  vedäh, 
Ewig  sind  die  Veden. 

Die  Veden  sind  ewig,  weil  sie  unveränderlich  sind,  seit  und 
in  Ewigkeit  bestehen. 

puränädyäh  kälah  prakrtir  eva  ca  \ 
nityänityam  iridhs  proktanu 
Zeitlich-ewig    sind   die   Puränas    und    die   anderen   [von 
Menschen  verfaßten  Werke],  die  Zeit  und  prakrti. 

„yati  na  sarvathä  Jcütastham  napy  anityain  eva,  tad  ucyate  nityä- 
niiyam'^  (Komm.).  Die  Puränas,  die  Zeit  und  die  Materie  sind 
also  „eternal  principles  with  modified  or  changing  aspects"  (S. 
Subba  Rau). 

anityam  dvividham  matam  \\  8 
asarnsrstam  ca  samsrstarri. 
Das   Vergängliche    ist   zweifach:    nicht   kombiniert   und 
kombiniert. 

sa7mrsti  ist  Verbindung,  Mischung  (vgl.  Alamkärasarvasva. 
ed.  Kävyamälä,  p.  192:  „esätn  tilatandulanyäyena  müratvam  sainsrstih^). 

asamsrstarn  mahän,  akam,  j 
buddhir,  manah,  ]ihäni  dasa,  niSlrOblmläni  panca  ca  \\  9 
Nicht     kombiniert     sind:     Mahän,     Ahamkära,     Bnddhi, 
Manas,  die  zehn  Öffnungen,    die  fünf  Reinstoffe  und  die 
fünf  groben  Elemente. 

Die  24  Tattvas,  die  hier  aufgezählt  werden,  sind  der  Sämkhya- 
philosophie  entnommen,  wenn  auch  gewisse  Abweichungen  be- 
stehen. Unter  Mahattattva  kann  hier  nicht,  wie  im  klassischen 
Sämkhya,  Buddhi  verstanden  werden,  da  diese  ja  nachher  noch 
genannt  wird,  sondern  vielmehr  ähnlich  wie  in  Kath.-Up.  3,  10 
und  Mbh.  XLI,  204,  10  und  XIV  50,  5.5  das  oberste  Denkprinzip, 
das  direkt  aus  der  Prakrti  hervorgeht  {süksäd  gunatrayopadänakarn 
mahaltattvam  Madhvasiddh.  107).  Aus  dem  Mahat  geht  der  Ahamkära 
hervor  iinahattattvopadänakam  ahamksratattvam.  Madhvasiddh.  108), 
dann  folgen  Buddhi  und  Manas.  Die  zehn  „Öffnungen"  sind  die 
fünf    Erkenntnisorgane    (Auge,    Ohr,    Zunge,   Gerucbsorgan,  Haut) 
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und  die  fünf  Tatorgrane  (Hede,  Hände,  Füße,  After  nnd  Geschlechts- 
teile). Die  fUnf  Heinstoffe  (von  Ton,  Gefllhl,  Farbe,  Geschmack 
und  Gernch)  und  die  fUnf  °:robeu  Elemente  (Luft,  Wind,  Feuer, 
Wasser.    Erde)    entsprechen    genau    den    betr.    Sänikhyabegriffen. 

Sdtnsrstnm   andtvn  tadgain  ca  fainastaiß  »itjuprukirtüum  | 
Kombiniert    ist    das  Ei  (Brahmans)   und  alles,    was  darin 
enthalten  ist. 

srstüi  athitih  samhvtis  ca  niyamo  jnänabvdhane  \\  10 
bandho  moksah  sid-kam  duhkham  ävrttir  jyotir  eva  ca  | 
T7ä«m«(T  'st/a  saiiiagiasya  samnsavyüsayogatah  ||  11. 
Schöpfung,    Erhaltung,   Zerstörung    und    Regierung    der 
W^elt,  Wissen   und  Unwissenheit,  Bindung  und  Erlösung, 
Lust   und   Leid,   Licht   und    Finsternis    geschehen   durch 
Vijnu,    der    die    Vereinigung    und    die    Trennung    dieses 
gesamten  [Heteronomen|  ins  Werk  setzt. 

In  Übereinstimmung  mit  der  Sanikhyaphilosophie  lehrt  Madhva 
eine  ständige  Evolution  und  Reabsorption  der  Welt.  Am  Ende 
einer  Reabsorptionsperiode  entsteht  in  Gott  der  Schatfensdrang. 
Dann  dringt  er  in  die  Prakrti  ein  und  ruft  in  ihr  eine  Erschütterung 
Qcsohha)  hervor,  durch  die  der  Gleichgewichtszustand  der  drei 
Gunas  gestiirt  wird.  Aus  den  Gunas  entstehen  dann  die  einzelnen 
Tattvas  Mahäu  usw.,  bis  schließlich  das  Ei  des  Brahman  ge- 
schafl'en  ist.  N'isnu  durchdringt  dieses  und  erzeugt  dort  nach 
tausend  Götterjahren  aus  seinem  Nabel  einen  Lotus,  auf  dem  der 
viergesichtige  Gott  Brahman  geboren  wird.  Dieser  übt  tausend 
Jahre  lang  tapas,  worauf  er  auf  Vi.snus  Veranlassung  die  Welt- 
schöpfung beendet  (Madhvasiddh.  417  ff.). 

Wenn  die  Welt  von  X'isnu  Jahrmillionen  hindurch  erhalten 
worden  ist,  tritt  die  Weltzerstörung  ein.  Ans  Visnus  Mund  geht 
ein  Feuer  hervor,  welches  das  Weltei  verbrennt.  Dann  erfolgt 
eine  allgemeine  Reabsorption,  indem  von  den  groben  Elementen 
an  alle  Tattvas  je  in  der  materiellen  Ursache,  aus  der  sie  ent- 
standen, wieder  aufgehen,  bis  schließlich  nur  noch  Prakrti  übrig 
st.  W^ährend  der  Zeit  der  Weltenruhe  nimmt  Visnn  die  Seelen 
in  sich  auf.  Vom  Weltuntergang  nicht  betroffen  werden  die 
Wohnsitze  der  Seligen  und  der  Verdammten  {andhatamas). 


Devarakumda,  der  Göttertopf. 

Ein  Beitrag  zur  Geschichte  der  Hausgötter  Südindiens. 

Von 

E.  H.  Mueller  (A.  E.  L.  Mission,  Guntur,  Indien). 

Im  Münchner  Ethnographischen  Museum  befindet  sich  ein  mit 
den  Symbolen  Sivas  geschmückter  Keif,  der  ursprünglich  den 
Hauptbestandteil  eines  devarakumda  bildete,  der  mir  von  seinen 
letzten  Verehrern  übergeben  worden  war. 

Auf  einer  meiner  Berufsreisen  als  Missionar  kam  ich  im 
Jahre  1901  nach  Kammaväripalem,  einem  Dorfe  im  Guntnr-Distrikt 
der  Madras-Präsidentschaft,  Südiudien.  Die  Bewohner  des  dortigen 
Malapalems,  d.  h.  des  von  dem  Hauptdorfe  abseits  gelegenen 
Viertels,  in  dem  die  außerhalb  des  Kasteusystems  stehenden 
Mala  wohnen,  hatten  sich  entschlossen,  znm  Christentum  über- 
zutreten. Den  aus  Lehm  gebauten  kleinen  Tempel  der  Polerama 
—  sie  gilt  als  eine  Form  Kalls,  war  aber  ursprünglich  wahr- 
scheinlich eine  drawidische  Lokalgottheit,  grämadevatä  —  hatten 
die  Taufbewerber  bereits  zerstört,  nur  ein  devarakumda  befände 
sich  noch  im  Gewahrsam  des  Dorfältesten,  so  wurde  mir  auf 
meine  Frage  nach  dem  Verbleib  ihrer  Götzenbilder  geantwortet. 
Niemand  hatte  gewagt,  Hand  an  ihn  zu  legen,  und  so  übernahm 
es  einer  der  mich  begleitenden  christlichen  Lehrer,  den  Göttertopf 
zu  holen.  Der  Name  devai-ahtmda  besteht  aus  den  beiden,  auch 
sonst  in  der  Telugusprache  üblichen  Wörtern  devara  =  Gottheit 
(Pluralis  majestaticus,  skr.  deva)  und  kumda  (skr.  kunda)  =  irdener 
Topf.  Der  von  eingeborenen  Töpfern  gefertigte  Topf  ist  etwa 
30  cm  hoch  und  hat  an  seiner  weitesten  Stelle  einen  etwa  eben- 
sogroßen Durchmesser.  Er  ist  aus  Ton  gebrannt,  von  schwarzer 
Farbe    und    unterscheidet    sich    in    nichts    von    den    heute    noch 
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Üblichen  iiilakumduhi  (Wassertöpfen).  Als  N'crschluli  dient  ein 
flacher,  telierartiger  tönerner  Teiler  »nV/u,  der  meist  mittels  eines 
Stückes  Zeutr  und  l'mschnllrunf,'  auf  dem  Topf  befestigt  ist. 

Den  Hauptbestandteil  des  Inhaltes  eines  derarakwnda  bildet 
das  boiiiina.  d.  i.  die  Darstellung:  einer  (Jottheit,  sodann  ein  tä/i, 
d.  i.  ein  kreisrundes,  sehr  dünnes  goldenes  Plättchen  von  etwa 
2 — 3  cm  Durchmesser,  wie  es  an  einer  mit  Safran  gefärbten 
Baurawollschnur  von  jeder.  Hinduehefrau,  als  Zeichen  ihrer  Ver- 
heiratung um  den  Hals  gebunden,  getragen  wird.  Endlich  rer- 
schiedene  ffioi'gi,  das  sind  kleine  irdene  Schalen  und  Töpfchen, 
tellerartig  flach,  wie  der  tnräa  des  Göttertopfes,  oder  in  der  Form 
des  d''varak-untdu  selbst,  oder  aber  zylinderförmig,  etwa  5 — 6  cm 
hoch,    mit    einem    Durchmesser    von  H  — 4  cm.     Oft    sind   letztere 


Südindiscber  Bronzereif.     K.  Ethnograph,  Museum,  München. 
Etwa  '/,  n.  (ir. 


paarweise,  oder  auch  zu  dritt  auf  einem  ebenfalls  irdenen  Piedestal 
geformt,  wobei  dann  das  tj/i  meist  um  einen  der  zylinderförmigen 
ffvriffi  gebunden  ist.  Diese  Dinge  wurden  in  jedem  der  von  mir 
geöftneten  (3 — 4)  devaralwnda  gefunden,  in  etlichen  fanden  sich 
noch  kupferne,  2  qcm  große,  viereckige,  flache  Amulette  mit  ein- 
gegrabeneu Buchstaben  oder  Götzenbildern,  sowie  lanzettförmigen, 
etwa  l.T  cm  langen  eisernen  Messerklingen,  vtru/u  genannt,  d.  h. 
Heroen,  wohl  Versinnbildlichung  göttlich  verehrter  Ahnen.  Der 
eingangs  erwähnte  Reif  vertrat  das  homma  in  diesem  devarakumda. 
Es  ist  ein  Brouzeguß;  im  Kreise  steht  auf  schmalem  Reife  drei- 
mal wiederholt  folgende  Gruppe  sivaitischer  Attribute:  Linga  und 
Yoni  mit  darüber  sich  wölbender  geblähter  Kobra,  zu  ihm  gewandt 
der  Nandi,  dann  (in  wechselnder  Folge)  Dreizack,  Doppelaxt. 
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Das  täli  als  Eheabzeichen  legt  den  Gedanken  an  eine  weib- 
liche Gottheit  nahe,  das  gurigi,  das  mit  dem  täli  geschmückt  ist, 
könnte  als  Repräsentantin  des  weiblichen  Prinzips  gelten.  Die 
Amulette  sind  nach  Hiudoauffassung  zur  Abwehr  des  üblichen 
Einflusses  böser  Geister  auch  in  einem  devarakumda  nützlich. 

Gewöhnlich  wird  der  devarakumda  im  Dachgebälke  des 
Hauses  des  Pedda  (Sippeuältesten)  aufbewahrt,  und  zwar,  wenn 
sein  Gehöft  aus  mehreren  Räumlichkeiten  besteht,  in  dem  nach 
Westen  gelegenen  Räume,  andernfalls  nahe  der  Westseite  des 
einen  Raumes;  seltener  findet  man  im  Hause  eine  Art  Tempel, 
etwa  75 — 100  cm  hoch,  aus  Lehm  gebaut  und  weiß  getüncht,  an 
der  Westwand  des  Hauses  errichtet. 

Der  devarakumda  ist  Eigentum  der  ganzen  Sippe,  der  Pedda 
ist  nur  der  Hüter  des  Heiligtums.  Es  scheint,  daß  eine  Sippe 
nur  einen  devarakunida  besitzt.  Selbst  wenn  die  ganze  Familie 
eines  solchen  Pedda  die  Hindureligion  aufgibt,  scheut  sie  sich  doch, 
den  ihrer  Obhut  anvertrauten  devarakumda  auszuliefern,  wohl 
infolge  des  Anrechtes,  den  die  übrigen  Sippenglieder  an  ihn 
haben;  nur  wenn  mit  dem  Pedda  auch  der  einflußreichste  und 
größere  Teil  der  Sippe  zum  Christentum  übertritt,  ist  es  möglich, 
die  Auslieferung  des  devarakumda  zu  erlangen. 

Jährlich  mindestens  einmal  findet  eine  besondere,  feierliche 
Verehrung  des  devarahtnida  statt,  doch  wird  auch  sonst  wohl  bei 
besonderen  Anlässen  durch  Opfer  und  Anbetung  die  Gunst  der 
Gottheit  erstrebt.  Der  Topf  wird  bei  solchen  Gelegenheiten  mit 
kurnkamu  bemalt,  d.  i.  einem  roten  Pulver,  das  aus  Gelbwnrzel, 
Alaun  und  Kalk  mit  Limonensäure  bereitet  wird;  das  bomma  wird 
aufgestellt;  etliche  der  flachen  gtirigi  werden  mit  Ol  und  Weih- 
rauch gefüllt,  die  zu  Ehren  des  bomma  angezündet  werden.  Ein 
blutiges  Opfer,  je  nach  der  Wohlhabenheit  der  Sippe  ans  einem 
Hahn,  Ziegenbock,  Widder  oder  Büffelochsen  bestehend,  bildet 
das  Ende  der  Verehrung,  ein  gemeinsames  Mahl  aber,  bei  welchem 
Arrak  und  Palmwein  eine  wichtige  Rolle  spielen,  ist  der  Höhe- 
punkt und  Schluß  der  Feier. 

Als  Opferpriester  fungiert  der  Pedda  der  Sippe. 

Nach  meiner  Erfahrung  ist  die  Verehrung  eines  devarakumda 
nur  unter  den  Pauchama  gebräuchlich,  doch  würde  mich  die  Ver- 
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breituug  dii-ser  Institutidii  unter  den  nietifren  L'nterabteiluu{;en 
der  Südrakaste  nicht   ülierrasL'hen. 

Zonäohst  wurde  der  Topf  wohl  nur  als  sicherer  Aufbewahrun^rs- 
ort  für  den  Sippenjcützen  gewählt,  wie  denn  es  heute  noch  üblich 
ist,  Korn,  Hauni wolle  und  selbst  Wertsachen  in  Topfen  aufzu- 
bewahren. Das  Bemalen  des  Topfes  mit  rotem  knmkat/iu  ist  frei- 
lich ein  religiöser  Brauch,  der  sich  häufig  im  religiöseu  Lebeu 
der  Hindu  findet  (Bestreichen  von  Türpfosten,  Terapelschwellen, 
Götzenbildern  usw.):  entweder  als  Zeichen,  daß  der  in  diesem 
Räume  thronenden  Gottheit  ein  blutiges  Opfer  dargebracht  wurde, 
oder  um  den  bösen  Geistern  ein  Zeichen  zu  geben,  den  Frieden 
des  80  gekennzeichneten  Hauses  nicht  zu  stören. 

Das  Hauptsächlichste  des  devarakuinda  ist  das  Götzenbild. 
Es  repräsentiert  nicht  immer  dieselbe  Gottheit;  niemals  aber  ver- 
sinnbildlicht es  den  dem  Hinduismus  nicht  fremd  gebliebenen 
reineren  Gottesbegriff,  sondern  stets  nur  eine  jener  phantastischen 
Göttervorstellungen,  deren  Charakteristikum  sittliche  Indifferenz 
ist.  Diese  erweist  sich  in  den  Vorstellungen  der  Güter  und  Gaben, 
die  von  der  Gottheit  erwartet  werden:  Abwenden  schädigender 
Einflüsse  oder  förderndes  Eingreifen  in  die  irdischen  Lebensver- 
hältnisse der  Sippe.  Die  Verschwommenheit,  die  alle  religiösen 
Anschauungen  des  Hindu  kennzeichnet,  gestattet  ihm,  die  Ver- 
ehrung solcher  Götter  als  den  Weg  zur  Verehrung  des  einen 
Gottes  zu  bezeichnen,  von  dessen  Existenz  auch  er  überzeugt  ist. 
Die  sittliche  Indifferenz  drückt  sieh  aber  auch  aus  in  der  oben 
beschriebeneu  rein  rituellen  Art  der  Verehrung,  welche  keinerlei 
Anforderungen  an  sittliche  Leistungen  stellt. 


Der  „Negativismus"  in  der  alten 
Bnddhalehre. 

V'on 
R.  Otto  Franke  (Königsberg). 

In  seinem  Bache  Prajna  Päramitä  (Göttingen  und  Leipzig  1914; 
Qaellen  der  Keligionsgeschichte,  Bd.  6)  stellt  Prof.  Walleser 
p.  5  die  Behauptung  auf,  „daß  die  Grundanschauung  des  Buddhismus 
in  der  Zeit  seiner  Entstehung  positivistisch  gewesen  ist,  und  daß 
die  ersten  ausgesprochenen  Mahäyänatexte  —  an  erster  Stellf 
ist  die  Astasähasrikäprajnäpäramita  zu  nennen  —  den  Umschlag 
des  Positivismus  in  den  ausgesprochensten  Negativismus  bezeichnen". 
Vgl.  auch  p.  1.  An  dieser  Ansicht  ist  nur  das  eine  richtig,  daß 
diese  Mahäyänatexte  den  Negativismus  viel  nachhaltiger  und  aus- 
drücklicher erörtern  als  die  alten  Pälitexte.  Es  ist  aber  ein  Irr- 
tum, anzunehmen,  im  alten  Buddhismus  sei  etwas  anderes  als 
Negativismus  gelehrt  worden.  Das  will  ich  hier  kurz  an  den 
zwei  ältesten  Texten.  Dighanikäya  (D.)  und  Majjhimanikäya  (M.) 
nachweisen. 

Alles  Erscheinungsweltliche  faßt  Buddha  mit  der  Bezeichnung 
panc'  vpädäna-klhandkä  „die  fünf  Gruppen  des  Annehmens"  (d.  h. 
unseres  Inbeziehungtretens  zu  den  augeblichen  Dingen  der  Welt) 
zusammen  i^D.  XXII,  18).  Etwas  anderes  gibt  es  für  uns  nicht. 
Für  die  Frage,  ob  ,.Posltivisraus",  ob  „Negativismus",  kommt  es 
also  zunächst  einmal  darauf  an,  zu  wissen,  ob  Buddha  unter  den 
upädäna-lkhMidhä  sich  etwas  Seiendes  vorgestellt  hat  oder  nicht. 
Vielleicht  ist  diese  Frage  schon  überflüssig,  denn  hätte  er  die 
Erscheinungswelt  sich  als  etwas  Reales  gedacht,  so  hätte  er  sie 
wohl  nicht  mit  dem  umständlichen  Namen  „Gruppen  des  An- 
nehmens"  zu  benennen  brauchen,  der  deutlich  genug  besagt,  daß 
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Buddha  allem  Krscheinendeii  —  und  von  etwas  anderem  hat  er 
nie  gesprochen  —  nur  psychische  Geltung  zugestand,  er  hätte  auch 
die  Dinge  nicht  kurzerhand  als  Sai/ikhäras  „Vorstellungen"  be- 
zeichnet (die  D.-Stellen  s.  ZDMG  69,  p.  464).  Und  hätte  er  ein 
hinter  den  Erscheinungen  vielleicht  Vorhandenes  von  der  auf 
jeden  Fall  unfruchtbaren  Erörterung  nur  ausschließen,  aber  als 
möglichen  Gegenstand  von  Vermutungen  gelten  lassen  wollen,  so 
hätte  er  sich  wohl  kaum  so  ausgedrückt  wie  in  D.  XI,  85:  Die 
Wahrnehmung  schlösse  alles,  was  es  überhaupt  gebe,  alle  Gegen- 
sätze, in  sich  ein,  und  ohne  sie  gebe  es  weder  Gestalt  noch 
Namen,  was  ja  auch  in  der  Pativca-samuppada-FoTmel  zum  Aus- 
druck kommt  (XV,  2:  mnüäiiapaccaya  nämarüpatn).  Er  kann  auch 
deshalb  nichts  aulierhalb  der  npädänafckhandkas  Vorhandenes  auch 
nur  als  möglich  haben  andeuten  wollen,  weil  er  alle  „Existenz" 
(bhava)  ausdrücklich  auf  das  ,.Annehmeu"  als  Grund  zurückführt, 
denn  in  der  oben  genannten  Formel  heißt  es:  upädana-paccayä 
bhiivo  ,.nur  auf  der  Annahme  beruht  das  Existieren",  und  nach 
M.  44  (I,  299,  Z.  7 ff.)  hat  der  Erhabene  den  „Körper"  (sakkäya) 
für  bloße  upädänakkhandhas  erklärt.  Aber  Buddha  spricht  noch 
deutlicher.  Wo  Sein  wäre,  da  müßte  ein  Seiendes,  ein  Subjekt, 
ein  Selbst  dieses  Seins  sein,  und  wenn  Buddha  jedes  „Selbst" 
in  Abrede  stellt,  so  besagt  das,  daß  er  jedes  Sein  des  Erscheinenden 
gelengnet  hat.  Er  tut  das  aber  ausdrücklich  in  D.  IX,  40—42: 
„Euch  frei  zu  machen  von  der  Idee  des  Selbstes,  predige  ich  die 
Lehre"  und  erklärt  in  IX,  53  in  bezng  auf  alle  drei  vorher 
erörterten  Weisen,  wie  man  sich  ein  solches  Selbst  vorstellt: 
„Das  sind  überhaupt  nur  landläufige  Namen,  Ausdrucksweisen, 
Benennungen,  Bezeichnungen,  die  der  Tathägata  zwar  gebraucht 
(weil  sie  vorhanden  sind),  aber  nicht  ernst  nimmt"  Zu  den  zu 
betätigenden  Bewußtseinsäußerungen  gehört  nach  D.  XXXIII,  2,  3 
(VIII)  und  XXXIV,  1,  8  (VIII)  das  Bewußtsein,  daß  kein  Selbst 
vorhanden  ist  {an-atta-sannä).  Und  wohl  weil  der  Einwand  zu 
erwarten  war,  daß,  wo  Leiden  sei  (um  das  sich  ja  die  ganze 
Buddhalehre  dreht),  auch  ein  Selbst  vorhanden  sein  müßte,  ist  in 
XXXI II,  2,  1  (XXVI)  unter  den  „zur  Erlösung  führenden  Be- 
wußtseinsarten" „das  Bewußtsein  vom  Nichtvorhandensein  eines 
Selbstes  im  Leiden"  {dtikkhe  anatta-sanha)  mit  genannt.  Im  M. 
ist    die    Nichtselbsthaftigkeit    aller    Objekte    der    Sinneserfahrung 
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ausgesprochen:  sabhe  dhammä  anattä  35  (I,  228,  Z.  13f.);  64 
{I,  435,  Z.  31  ff.).  Walleser  erwähnt  diese  Formel  zwar  (p.  10), 
ist  aber  der  Ansicht  (p.  11),  daß  der  Zusammenhang,  in  dem  sie 
steht,  ihre  Bedeutung  erheblich  verändere  und  den  Gedanken  der 
allgemeinen  Snbstanzlosigkeit  modifiziere.  Diese  Ansicht  ist  verfehlt, 
und  daß  man  „dem  Buddhisten  nicht  darin  folgen"  könne,  „daß 
etwas  ohne  Selbst  sei,  weil  es  vergänglich  und  leidvoll  ist",  ist 
ein  Irrtum.  Auch  Leid  ist  eine  Affizierung,  also  Veränderung, 
Zeichen  der  Vergänglichkeit.  Vergänglichkeit  aber  ist  ein  Wider- 
spruch zum  philosophischen  Begriffe  des  Selbstes,  des  wirklich 
Seienden.  „Ich  bin"  ist  ein  Wahn,  der  aufzugeben  ist  (D.  XXXIII, 
2,  2  [XVU]  und  XXXIV,  1,  2  [IV]).  Und  wie  hätte  der  er- 
kennende Buddha  von  sich  sagen  können:  iiatthi  däni  punabhhavo 
„nun  gibt  es  kein  Existieren  wieder",  wenn  er  im  tiefsten  Inneren 
doch  ein  existierendes  Selbst  halb  zugegeben  hätte?  Dasselbe 
wie  für  das  eigene  Selbst  gilt  aber  auch  für  alle  Dinge  und 
Wesen  außerhalb  des  eigenen  seelischen  Selbstes.  Die  „Ansicht, 
daß  es  wirklich  seiende  Körper  gebe"  {sakkäya-ditthi)  ist  eine  der 
drei  „Fesseln"  (D.  XXXIII,  1,  10  [XIX]),  von  denen  schon  der  in 
den  Heilsstrom  Gelangte  sich  frei  gemacht  hat  (D.  VI,  13).  Und 
daß  es  überhaupt  „nichts  gebe"  (skincarma-),  ist  ein  Denkresültat 
der  bis  zu  den  höheren  Stufen  des  Erlösungsweges  Vorgedrungenen, 
IX,  16  lehrt  Buddha  den  Potthapäda:  .  .  .  „dann"  (nach  dem 
Znstande  des  Bewußtseins  von  der  Unbegrenztheit  der  Wahr- 
nehmung) „erreicht  der  Mönch  den  Zustand  des  (Bewußtseins  vom) 
Nichtvorhandensein  von  irgend  etwas,  indem  er  erkennt,  ,daß  es 
gar  nichts  gibt'  {n'atlhi  Mnäti)",  nachdem  Buddha  den  Mönch  schon 
auf  einer  früheren  Stufe,  derjenigen  des  Bewußtseins,  „daß  der 
Raum  ohne  (innere,  Gegenstands-)Grenzen  sei"  (akasänanca),  die 
Ideen,  daß  es  einzelne  Gestalten  und  eine  Vielheit  von  Dingen 
gebe,  hat  überwinden  lassen  (X,  14  rüpasannänam  samatikkamS  .  .  . 
nänattasaiihänam  arnanasikärä) ;  auch  im  System  der  „acht  Stufen 
der  Befreiung«  (D.  XV,  35;  XVI,  3,  33;  XXXHI,  3,  1  [XI]  und 
XXXIV,  2,  1  [X])  ist  dieselbe  Methode  des  Überwiudens  der  Idee 
von  vorhanden  seienden  Gestalten  und  von  existierenden  Dingen 
gelehrt  (und  es  hängt  damit  das  Schema  der  „sieben  Stufen  der 
W,ahrnehmung",  XV,  33,  eng  zusammen).  Eine  andere  Methode 
zur  Überwindung  der  „Gestalten"  sind  die  „acht  Stufen  des  Über- 
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wiudens-  X\  J,  3,  24  —  32.  Gestalt  ist  nach  M.  28  (I,  190,  Z.  17  ff.) 
uur  umjrrenzter  lianm  (akäso  parirarito}.  Die  N'orschrift  „Wache 
zu  halten  am  Tore  der  Sinne"  (indriyenu  (juttadvüro,  D.  II,  42) 
und  besonders  ihre  ausführliche  Erklärung  in  D.  II,  64  spiegelt 
ebenfalls  die  Überzeugung  von  der  Nichtrealität  der  .Sinnesobjekte: 
„Und  wie  hält  der  Mönch  Wache  am  Tore  der  SinueV  Wenn  er 
mit  dem  Auge  eine  Gestalt  erblickt  .  .  .,  mit  dem  Ohre  einen 
Laut  gehört  .  .  .,  mit  der  Nase  einen  Geruch  gerochen  .  .  .  (usw.) 
hat,  nimmt  er  kein  so  und  so  beschaffenes  Objekt  der  betreffenden 
Siuneswahrnehmung  an  {na  nimittaggahi  hoti).^^  <jäln  besagt  hier 
dasselbe  wie  sonst  upadana.  Lud  maimati  „(an  Erde,  Wasser  usw.) 
glauben"  in  den  unten  zu  erörternden  M.-Stellen  und  müna  „Wahn 
(,ich  bin')"  hat  ebenfalls  sehr  nahe  verwandte  Bedeutung.  —  Da 
es  im  Wesen  des  philosophischen  Begriffes  „Sein"  liegt,  daß  es 
unveränderlich,  ewig  ist,  so  haben  wir  uns  auch  danach  umzu- 
sehen, wie  sich  die  alte  Buddhalehre  zum  Ewigkeitsglauben  und 
zum  Glauben  der  Präexistenz  und  Fortexistenz  der  Seele  stellt. 
Was  diese  Probleme  anbetrifft,  so  muüte  für  Buddha,  da  er  lehrte, 
es  gebe  kein  Selbst,  d.  h.  keine  Seele,  im  Erscheinenden,  die 
Frage,  ob  die  Seele  prä-  oder  fortexistiere,  ganz  gegenstandslos 
sein.  Daß  er  tatsächlich  die  Frage  nach  der  Fortexistenz  und 
die  Dogmen  von  der  Ewigkeit  des  Selbstes  und  der  Welt  iu 
Vergangenheit  und  Zukunft  als  sinnlos  abweist,  ist  also  geeignet, 
die  Richtigkeit  unserer  Auffassung  wenigstens  mit  zu  stützen. 
Die  Steilen,  au  denen  er  den  Glauben  an  und  die  Frage  nach 
der  Fortexistenz  der  Seele,  des  Selbstes,  nach  dem  Tode  zum  Teil 
als  töricht  oder  als  bloße  Äußerung  des  „Gefühles  urteilsloser 
Blinder"  kennzeichnet,  zum  Teil  zu  erörtern  ablehnt,  sind  D.  I,  2, 
38ff.;  1,  3,  Iff.;  1,  3,  38ff.;  IX,  27;  31;  33;  34ft'.;  XV,  32;  XXIX, 
30.  Warum  er  an  manchen  dieser  Stellen  das  Selbst  als  Tathägata 
bezeichnet,  ist  p.  294  meiner  Digh.-Ubersetznng  dargelegt. 

Hätte  ich  nicht  zuerst  aus  dem  allerältesten  vorhandenen 
Dokumente  der  Buddhalehre,  dem  D.,  Buddhas  negativistische 
Weltanffassung  erweisen  wollen ,  so  hätte  ich  gleich  mit  viel 
bestechenderen  Beweisen  dafür  aufwarten  können,  die  auch  den 
in  der  mahäyäuistischen  Prajnäpäramitä  vorgetragenen  Anschau- 
ungen sehr  viel  verwandter  klingen.  Sie  finden  sich  im  M.  und 
sollen    nun    besprochen    werden.      Auch    die    angeführten    nega- 
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tivistischeu  Sätze  des  D.  wiederholen  sich,  werden  variiert  und 
noch  schärfer  zugespitzt  im  M.,  einige  solche  M.-Stelleu  habe  ich 
ja  oben  mit  angeführt.  Im  allgemeinen  aber  gehe  ich  der  Raum- 
beschränkung  wegen  hier  nicht  auf  solche  ein  und  komme  gleich 
auf  die  bezeichnendsten  zu  sprechen. 

Im  M.  43  (I,  297,  Z.  35  f.)  ist  der  Gedanke,  daß  in  den 
Dingen  der  Erscheiuungswelt  kein  Selbst  zu  finden  sei,  durch  die 
Worte  ausgedrückt  suhham  idam  attena  „dies  alles  ist  leer  von 
einem  Selbst",  und  wem  das  klar  geworden  ist,  der  hat  dieser 
Stelle  zufolge  die  Erlösung  der  „Leerheit"  {suhnatä  cetovimutü). 
Weil  „Leerheit"  von  einem  „Selbst",  einem  Seinskern,  gemeint 
ist,  darum  steht  auch  in  M.  64  (I,  435,  Z.  26  ff.)  mnnato  anattato 
samarmpassati  nebeneinander,  und  zwar  sieht  der  Betreffende  „die 
Sinneserfahrung"  (te  dhanune),  nämlich  alles  „Gestaltete"  (rüpa- 
gatain)  usw.  so  an.  Dieses  Wort  mnüa,  resp.  sitiimfä  erscheint 
hier  zwar  nicht  zum  ersten  Male  in  dieser  Anwendung,  denn 
schon  D.  XXXIII,  1,  10  (LI)  kennt  den  siomato  aamädki  „die  ge- 
sammelte Versenkung  in  die  Betrachtung  der  Erscheiuungswelt 
als  leer",  aber  es  beginnt  im  M.  seine  große  Rolle  zu  spielen, 
die  es  im  Mahä^'äna  dann  nur  fortgesetzt  hat.  In  M.  44  (I,  302, 
Z.  22)  heißt  der  „Eindruck"  von  dieser  „Leere"  suhhato  phasso. 
In  M.  122  (III,  111,  Z.  21  ff.)  werden  die  vier  Yerseukungsstufen 
gelehrt  als  den  Gedanken  der  „Leerheit"  herbeiführend  isunhatam 
manadkaroti)  und  als  „den  Geist  (von  der  Erscheinungswelt  ab-)  und 
in  sich  zusammenziehend"  (dttam  .  .  .  samadahitum),  die  Stelle 
stellt  sich  also  inhaltlich  eng  zu  der  eben  erwähnten  D.-Stelle. 
Und  jeder  Zweifel,  daß  diese  M.-Stelle  so  aufzufassen  ist,  wird 
wohl  einmal  dadurch  ausgeschlossen,  daß  unmittelbar  vorher, 
ebd.  p.  111,  Z.  6  ff.  als  die  Erkenntnis  eines  den  Erlösungsweg 
Gegangenen  (Tathägata)  hingestellt  ist,  fabhanimitiänam  amanadkärä 
ajjhattam  sunuatain  upasampajja  viharitum  „durch  Nichtbeachtung 
aller  Sinnesobjekte  bei  sich  (das  Bewußtsein)  der  Leerheit  für  die 
Dauer  zu  gewinnen",  und  sodann  durch  M.  64  (I,  435,  Z.  26 ff.), 
wouach  auf  jeder  der  sieben  ersten  Stufen  der  Aufhebung  des 
Bewußtseins,  deren  erste  vier  die  vier  Versenkungsstufen  sind, 
der  darauf  Befindliche  die  Upädänakkhandhas  als  „leer  und  ohne 
Selbst"  {sumiato  anattato)  auffaßt.  In  M.  121  (III,  105  —  108)  sind 
die  vier  höheren  von  den  Stufen  der  Aufhebung  des  Bewußtseins 
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resp.  die  Stufeu  ö — 8  der  neun  Zustände  der  Stufenfolge,  von  der 
„UnbegrcDztheit  des  Raumes  (in  sich)"  an,  als  Ergebnisse  des 
mnnata-vihära,  des  ..Hingegebenseins  au  die  Idee  der  Leerheit-' 
dargestellt,  und  nach  M.  44  (1,  :502.  Z.  20  ff.)  gewinnt  auch  der 
zur  neunten  dieser  Stufen  Aufsteigende  den  „Eindruck  Leerheit". 
Daß  aber  diese  höheren  Stufen  die  schrittweise  IJberwindung  der 
Kealitätsidee  sind,  habe  ich  schon  oben  ausgesprochen. 

Es  sei  hier  gleich  bemerkt,  daß  sunnato  in  Ü.  XXXIII,  1,  lü 
(LI)  und  M.  44  (I,  302,  Z.  20  ff.)  mit  zwei  anderen  Termini, 
animitto  und  appanUüto  zu  einer  Trias  zusaramengruppiert  ist 
geradeso  wie  dann  auch  in  der  Frajnäpäramitä  des  Mahäyäna, 
für  deren  eigentlichstes  Eigentum  Walleser  p.  12  also  mit  Unrecht 
diese  Trias  erklärt,  wie  ich  schon  D.  Lzg.  1915  Nr.  38,  Sp.  1937 
ausgesprochen  habe.  In  der  D.-Stelle  sind  diese  drei  Adjektiva 
mit  mmadhi  verbunden,  in  der  Jl.-Stelle  mit  phasso,  in  jener  Ver- 
bindung bedeuten  sie  wohl  „Geistessammlung,  die  die  Dinge  als 
leer  auffaßt,  die  keine  Wahrnehmungsobjekte  kennt  und  ohne 
Begehren  nach  solchen  ist",  in  dieser:  „der  Eindruck,  daß  die  Dinge 
leer  sind,  daß  es  keine  Wahrnehmungsobjekte  gibt,  und  der  Geistes- 
zustand (die  Geistesafiektion)  ohne  Verlangen".  Mit  Walleser 
anzunehmen,  daß  diese  Termini  in  diese  älteste  Buddhalehre  aus 
dem  Mahäyäna  eingedrungen  seien,  wäre  nicht  nur  eine  etwas 
gewalttätige  Annahme,  sondern  schon  vom  historischen  .Standpunkte 
aus  ein  unrichtiges  N'erfahren. 

Auch  Uiccho  heißt  „leer",  und  auch  dieses  erscheint  im  M.,  106 
(II,  261,  Z.  3  V.  u.  f.),  allerdings  nur  auf  die  Begierden  (kämä, 
was  indessen  auch  die  Objekte  der  Begierde  bezeichnet)')  auge- 
wandt: „sie  sind  leer".  Sie  heißen  an  dieser  Stelle  auch,  und 
das  ist  im  Sinne  unserer  Auffassung  ebenfalls  wichtig,  mäyäkatam 
„nur  als  Trug  vorbanden". 

Wenn  noch  ein  Zweifel  an  der  negativistischen  Natur  der 
alten  Buddhalehre  sein  könnte,  so  müßte  ihn  der  Inhalt  des 
Sutta  M.  1  zerstreuen,  das  sehr  bezeichnend  gleich  am  Anfange 
des  M.  steht:  „Der  Erhabene  sprach:  , Mönche,  der  Altagsmensch, 
der  nichts  von  der  Lehre  weiß  .  .  .,   faßt  die  Erde  als  Erde  auf 


')  p.  262  Z.  9   heißt   es  denn  auch  mit  Beziehung  auf  sie:  abhibhuyya 
lokaiit  ,.die  Welt  überwunden  habend". 
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{sanjsmJti),  glaubt  (manüati)  an  sie  als  Erde  .  .  .  Warum?  Ich 
sage  euch:  Er  hat  noch  nicht  die  rechte  Eri^enntnis.  Er  faßt 
Wasser  als  Wasser  .  .  .,  Feuer  als  Feuer  .  .  .,  Luft  als  Luft .  .  ., 
die  Wesen  (Elemente?  bhüte)  als  Wesen  .  .  .,  die  Götter  als 
Gott  .  .  .,  Pajäpati  als  Pajäpati  .  .  .,  die  Stute  der  Idee  von  der 
ünbegrenztheit  des  Raumes  als  solche  .  .  .,  die  Stufe  der  Idee 
von  der  Ünbegrenztheit  der  Wahrnehmung  als  solche  .  .  .,  die 
der  Idee  vom  Nichtvorhandensein  von  irgend  etwas  als  solche  .  .  ., 
die  des  Nichtvorhandenseins  von  Bewußtsein  sowohl  als  von  Nicht- 
bewußtsein  als  solche  .  .  .,  Gesehenes  als  Gesehenes  .  .  .,  Ge- 
hörtes als  Gehörtes  .  .  .,  Gemeintes  als  Gemeintes  .  .  .,  Wahr- 
genommenes als  Wahrgenommenes  .  .  .,  Einheit  als  Einheit  .  .  ., 
Vielheit  als  Vielheit  oder  Verschiedenheit  als  Verschiedenheit 
(7}änattam)  .  .  .,  alles  als  alles  .  .  .,  das  Nibbäna  als  Nibbäna 
auf  (p.  4,  Z.  3ff.)  ...  Der  Vollendete  .  .  .  und  der  Tathägata  .  .  . 
aber  nimmt  Erde  .  .  .  (usw.)  zwar  auch  als  Erde  .  .  .  (usw.)  .  .  ., 
Nibbäna  als  Nibbäna  (p.  4,  Z.  30 ff.)  .  .  .  wahr  (abhijänäti),  aber 
er  glaubt  nicht  an  ein  Nibbäna"  {nibbänam  na  mannati).  Hier 
wird  nicht  einmal  den  höchsten  Stufen  der  Heilserrungenschaften, 
ja  nicht  einmal  dem  allerhöchsten  buddhistischen  Ideale  Realitäts- 
wert zuerkannt.  Ein  radikalerer  Negativismus  ist  gar  nicht  denkbar, 
und  in  der  Prajnäpäramitä  ist  kein  stärker  potenzierter  aufzu- 
finden. Es  herrscht  kein  Gegensatz,  sondern  umgekehrt  eine 
enge  Verwandtschaft  oder  besser  Identität,  denn  genau  denselben 
Gedanken,  wie  den  eben  angeführten  Schlußgedanken  spricht  die 
Astasähasrikä  (Räj.  Mitras  Ausg.  p.  9  Z.  13)  mit  denselben, 
offenbar  von  dort  stammenden,  Worten  aus:  sa  nirvänam  api  na 
manyate  „ein  solcher  glaubt  nicht  einmal  an  das  Nirväna"  (von 
Walleser  p.  38  unzulänglich  übersetzt:  „auch  denkt  er  nicht  an 
das  nirväna").  Und  wie  nach  M.  1  der  Vollendete  und  der 
Tathägata  die  höchsten  Errungenschaften  des  samädhi,  die  Idee 
von  der  Ünbegrenztheit  des  Raumes  usw.,  nicht  als  Realität  auf- 
faßt {sai'ijänäti)  und  nicht  an  sie  glaubt,  ganz  entsprechend  heißt 
es  in  der  Astasähasr.  p.  14,  Z.  4  samadkhn  na  .  .  .  samjänite. 

Mit  M.  1  ist  M.  49  inhaltlich  verwandt.  Dort  sagt  (I,  329, 
Z.  12 ff.)  Buddha  zu  Brahma:  „Brahma,  nachdem  ich  (erst)  die 
Erde  als  Erde  aufgefaßt  hatte,  so  war  dann,  als  ich  erkannte, 
wie    doch   die  Erde  des  Erdeseins  bar  ist,  eine  Erde  nicht  mehr 
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vorhanden  .  .  .;  naehdeni  ich  (erst)  das  Wasser  als  Wasser  auf- 
gefaßt hatte  .  .  .  (usw.)  .  .  ..  die  Wesen  (oder  Elemente)  .  .  ., 
die  Götter  .  .  .,  Faja])ati  ...,...,  waren  alle  diese,  als  ich  er- 
kannte, .  .  .  nicht  mehr  vorhanden  ..."  (Pat/iauim  kho  (Jiam 
Brahme  patAavito  abhiiinff>/a  i/äoats  pathaviyä  pathavattena  ananit- 
bhütam  lad  abhimuTi/a  pathavi  nähosi  .  .  .). 

Wegen  des  Wortes  mafuntain  gehört  M.  140  (III,  246,  Z.  11  ff.) 
mit  in  eine  Betrachtung  über  M.  1.  An  jener  Stelle  von  M.  140 
spricht  Buddha:  ,.'leh  bin',  das  ist  ein  (falscher)  Glaube  .  .  ., 
'ich  werde  sein',  das  ist  ein  falscher  Glaube,  'ich  werde  nicht 
mehr  .«ein',  das  ist  ein  falscher  Glaube"'  (weil,  wo  Überhaupt  keine 
Existenz  ist,  auch  nicht  von  Nichtmehrexistieren  geredet  werden 
kann)  .  .  .  (Solches)  Glauben  ist  eine  Krankheit  .  .  .,  wenn  er 
alles  Glauben  überwindet,  dann,  Mönch,  heißt  der  Weltentsagende 
zur  -  Ruhe  -  gekommen." 

Jn  72  (1,  486,  Z.  18—20)  erklart  Buddha  mit  Bezug  auf 
die  bekannten  Dogmen  von  der  Ewigkeit  der  Welt  (d.  h.  vom 
Sein  der  Welt,  von  der  Fortexistenz  des  Tathägata,  d.  h.  der 
Seele  usw.):  „Darum  sage  ich  dir:  Der  Tathägata  ist,  weil  alles 
solches  Glauben  .  .  .  aller  Ichglaube  ...  in  ihm  geschwunden  .  .  . 
und  abgetan  ist,  endgültig  erlöst." 

Nur  auf  eine  Stelle  von  Wallesers  Ruche  (p.  143)  sei  mir 
noch  gestattet  einzugehen,  weil  diese  Stelle  Licht  empfängt  von 
M.  22  und  38.  Der  letzte  Satz  von  Vajracchedikä  6  (Kolopamam 
dharmaparyäyam  äjäiiadbhir  dharniä  eva  prahätavyäh  prüf/  evädharinsh) 
lautet  in  W.s  Übersetzung:  „Deshalb  ist  durch  den  Tathägata 
der  Gemeinde  dieses  W^ort  verkündet  worden:  'Die,  welche  das 
Lehren  des  dharma  als  einem  Flosse  gleich  erkennen,  sollen  die 
dharraas  (Objekte)  schon  aufgeben,  um  so  mehr  die  Nicht-dharmas 
(Nichtobjekte)'."  Der  Vajracchedikä-Verfasser  bezieht  sich  hier 
auf  M.  22  (I,  134,  Z.  30—135,  Z.  26):  „Mönche,  ich  will  euch 
den  dhartwi  unter  dem  Bilde  eines  Flosses  zeigen  (damit  ihr  seht), 
daß  er  nur  zum  HinUberkommen  dienen,  daß  man  aber  nicht  mit 
ihm  sich  herumschleppen  soll  (wenn  er  seinen  Zweck  erfüllt  hat)  . . . 
Wie  wenn  ein  Reisender,  wenn  er  ein  großes  Meer  sieht  .  .  .  und 
kein  Schiff  vorhanden  ist  .  .  .,  sich  ein  Floß  zusammenbindet  und 
auf  diesem  .  .  .  glücklich  hinüber  gelangt,  dann  aber  denkt: 
'Wohlan,  ich  will  dieses  Floß  auf  dem  Kopfe  oder  auf  der  Schulter 
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tragend  gehen,  wohin  es  mir  beliebt!'  —  was  meint  ihr,  Mönche, 
würde  so  einer,  wenn  er  wirklich  den  Gedanken  aasführt,  von 
dem  Flosse  den  rechten  Gebrauch  machen?"  „Nein,  Herr." 
„Mönche,  wie  würde  er  es  anstellen,  den  rechten  Gebrauch  davon 
zu  machen?  Wenn  er,  drüben  angekommen,  denken  würde:  ,Die8e8 
Floß  hat  seinen  Zweck  aufs  beste  erfüllt,  jetzt  will  ich  es  ent- 
weder auf  den  Strand  ziehen  oder  fortschwimmen  lassen  und  von 
dannen  gehen,  wohin  es  mir  beliebt!'  Wenn  er  das  tut,  dann  tat 
er  das  Richtige.  Geradeso  steht  es  mit  dem  dhamma.  Ich  habe 
ihn  euch  unter  dem  Bilde  eines  Flosses  betrachten  lassen  .  .  . 
Mönche,  wenn  ihr  wie  ein  Floß  sie  auffaßt,  dann  müßt  ihr  die 
dhammas  aufgeben,  wie  viel  mehr  die  Dinge,  die  nicht  dhamma 
sind"  (Kullüpamam  vo  bhikkham  äjänantehi  dhamma  pi  vo  pahätahhs, 
pag  eva  adhamma).  —  In  M.  38  (I,  260,  Z.  32flf.)  fragt  Baddha 
die  Mönche,  nachdem  er  sie  über  die  wahre  Natur  der  Wahr- 
nehmung, daß  sie  nicht  selbständig,  sondern  nur  bedingt  vorhanden 
ist,  belehrt  hat:  „Wenn  ihr,  Mönche,  nun  an  diese  doch  so  reine 
Ansicht  euch  festhängt,  würdet  ihr  dann  den  dhamma  (richtig) 
auffassen  als  unter  dem  Bilde  vom  Flosse  gelehrt,  daß  er  nämlich 
nur  zum  Hinüberbringen,  aber  nicht  dazu  dienen  soll,  daß  man 
eich  dann  noch  mit  ihm  herumschleppt  .  .  .?" 


Jatakazitate  iu  deu  Jätakatexteu. 

Von 
Julias  Dntoit  (München). 

Kein  anderer  Teil  des  Pälikanons  wird  iu  den  Jätakatexten 
80  viel  zitiert  als  das  Jätakabuch  selbst.  Es  sind  dabei  mehrere 
von  einander  ganz  verschiedene  Arten  von  Zitaten  zu  unterscheiden. 
Außerordentlich  häufig  finden  sich  ja  Wiederholungen  derselben 
Verse  in  bestimmten  Situationen,  aber  fast  immer  ohne  Berufung 
auf  eine  andere  Stelle.  Ausdrückliche  Zitate  von  Versen  stehen 
nur  im  J.  22'),  wo  unter  Anführung  der  ersten  Halbstrophe  auf 
zehn  Strophen  des  Tesakuna-J.  (621)  verwiesen  wird,  außerdem 
J.  518,  wo  bei  den  fünf  Strophen  15  —  19  bemerkt  wird,  daß  sie 
im  Ummagga-J.  (546)  vorkommen,  und  J.  545.  Hier  wird  bei  der 
ersten  Strophe,  die  aber  nicht  als  eigentliche  Anfangsstrophe  ge- 
rechnet ist.  gesagt,  daß  sie  zugleich  die  erste  Strophe  des  Catu- 
posatha-J.  (441)  im  Dasanipäta  ist;  doch  besteht  dies  J.  auch  nur 
•aus  dem  Zitat  dieser  Strophe  (vgl.  nnten). 

Eine  zweite  Keihe  von  Zitaten  findet  sich  bei  der  Schilderung 
von  uebenscächlichen  Details  in  einer  Erzählung,  wo  zu  deren 
Verdeutlichung  auf  ein  anderes  J.  verwiesen  wird.  So  erwähnt 
J.  20  ein  im  J.  35  näher  geschildertes  Wunder;  das  Pv.  von  J.  177 
zitiert  zum  Zweck  der  Verherrlichung  von  Buddhas  Wunderkraft 
das  Pv.  von  J.  528  und  546.  Das  Pv.  von  J.  485  verweist  bei 
der  Schilderung  von  Buddhas  Reise  nach  Kapilavatthu  auf  das  Pv. 
von  J.  1  und  547.  Im  Av.  von  J.  460  sind  zum  Beweise,  daß 
Benares   früher   andere  Namen   hatte,    die  J.  458,  525,   532  und 


')  Abkürzungen:   J.  =  .lataka,  Av.  =  Atitevatthn,  Pv.  =  Paccnp- 
pannavatthu. 
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542  angeführt,  ebenso  im  Av.  zu  J.  506  zur  Beschreibung  der 
Größe  des  Bodhisattva  in  seiner  Existenz  als  Näga  die  J.  524 
und  545,  und  im  Av.  zu  J.  469  als  Beispiele  für  einen  lauten 
Schrei  die  J.  543  und  545.  Ungenau  ist  im  Pv.  des  J.  358  bei 
der  Aufzählung  der  Greueltaten  Devadattas  in  früheren  Existenzen 
die  Beziehung  auf  das  Daddara-J.,  da  in  den  beiden  J.  dieses 
Namens  (172  und  304)  der  Inhalt  ein  anderer  ist;  bei  derselben 
Gelegenheit  sind  noch  erwähnt  J.  222,  313  und  516,  das  aber 
hier  nicht  Mahäkapi-J.,  sondern  Vevatiya-J.  heißt.  Eigentümlich 
ist  die  Anführung  der  J.  70,  509  und  510  in  der  Sehlußbemerkung 
zu  J.  538.  Endlich  wird  noch  im  Av.  zu  J.  543  bei  der  Schilderung 
des  Kampfes  zwischen  Supannas  und  Nägas  auf  das  als  zeitlich 
später  gedachte  J.  518  verwiesen;  ebenso  im  Av.  zu  J.  547  auf 
J.  546.  —  Zu  dieser  Art  von  Zitaten  gehört  auch  die  Erwähnung 
der  Gelegenheit,  bei  der  Buddha  ein  anderes  J.  vortrug.  So  er- 
zählt im  Pv.  zu  J.  485  der  Meister  das  J.  447,  im  Pv.  zu  J.  465 
das  J.  7  und  im  Pv.  zu  J.  536  das  J.  475. 

Hieran  schließt  sich  eine  weitere  Reihe  von  Zitaten,  in  denen 
in  dem  Av.  zur  Vervollständigung  der  Erzählung  auf  andere  J. 
verwiesen  wird,  und  zwar  sowohl  zurückgreifend  auf  frühere  wie 
auch  vorgreifend  auf  spätere.  Die  Formel  ist  gewöhnlich  für  den 
ersten  Fall:  "jäiaJce  vuttanayen  eva,  oder  vatthwn  hetthä  "jatake 
vuttanaj/en'  eva  vitthsretahbam;  für  den  zweiten  Fall:  sabbam  ^jätaJce 
ämbhavissati,  oder  wenn  die  erste  Bearbeitung  kürzer  ist,  aj/am 
jyan  ettka  smnkhepo.  Die  Liste  dieser  oft  ungenau  angeführten 
Zitate  ist  folgende: 

J.     12  ist  zitiert  in  J.  385 


42 

I   )) 

„ 

274,  395 

51 

„ 

!      !) 

„ 

282,  303 

96 

,      „ 

„ 

132 

264 

>     V 

„ 

489 

318 

)     >J 

„ 

419 

424 

>J 

>! 

495,  499 

439 

»     )f 

„ 

369 

443 

,     „ 

V 

328  (Auszug) 

489 

,     „ 

,, 

264 

491 

,     „ 

„ 

501 

523 

>     )I 

,, 

526 
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534 

ist 

zitiert 

in 

J. 

502 

536 

,. 

M 

,j 

!I 

327 

538 

,, 

,. 

» 

» 

540 

539 

,, 

» 

J> 

52, 

378 

445. 

Eine  Anzahl   von   J.    erklärt   sich    als  identisch  mit  anderen 
and  gibt  nur  einen  oder  mehrere  andere  Verse.     So  ist 
J.     28  =  J.  462  (1  andere  Strophe) 
28  =  ..      88  (1       „  ,,      ) 

82  =  ,,    439  (1       ,.  •  ,,      ) 

90  =  „    363  (5       .,  „      ) 

101  =  „      99  (mit  Änderung  eines  Wortes,  ohne  Pv.) 
104  =  „     41  (1  andere  Strophe) 
125  =  „    127  (mit  kleiner  Veränderung) 
147  =  „    2'j7  (Verwechslung  von  Av.  mit  Pv.) 
224  =  .,      57  (1  andere  Strophe) 
237  =  „      68  (2       ,,  „      ) 

369  =  „    439  (andere  Strophen). 
J.  52,  das  sich  auf  J.  539  beruft,  entlehnt  von  diesem  sogar  seine 
einzige  Strophe,  die  dort  als  Str.  17  wörtlich  wiederkehrt. 

Außerordentlich  häufig  findet  sich  eine  Bezugnahme  in  einer 
Rahmenerzählung  auf  ein  anderes  Pv.  Es  bestehen  hier  Erzählungs- 
typen, die  bei  jeder  passenden  Gelegenheit  benutzt  werden.  Meist 
werden  sie  mit  dem  Namen  ihres  J.  bezeichnet,  manchmal  aber 
auch  nur  mit  der  Nummer  des  Buches,  in  dem  sie  vorkommen,  oder 
es  wird  bemerkt:  scbbam  hetthä  viUtaiiaj/en'  eva  vitthäretabbam  od.  dgl. 
Manchmal  gehört  auch  die  Rahmenerzählung  zu  zwei  oder  selbst 
drei  unmittelbar  auf  einander  folgenden  J.,  wobei  lediglich  gesagt 
wird:  tassa  vatthum  hetthälalkitasadisam  eva  od.  ä.  So  ist  es 
bei  J.  23  und  24.  51  und  55,  59  und  60,  61,  62  und  63,  64 
und  65,  125  und  127,  188  und  138,  154  und  165,  198  und  199, 
394  und  395. 

Die  typischen  Kahmenerzählungen  sind  folgende  (nach  der 
Häufigkeit  des  Vorkommens  geordnet): 

Pv.  zu  J.  423  (Verlockung  eines  Mönchs  durch  seine  frtlhere  Frau) 
zitiert    in    Pv.  13,    145,    191,  297,    318,  380,  523. 
540  (Lob  eines  Mönchs,  der  seine  Eltern  ernährt)  zitiert 
in  Pv.   164,  398,  455,  484.  513,  532. 
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477  (Veiführnug  durch  ein  Mädchen)  zitiert  in  Pv.  30, 

106,  286,  348,  435. 
531  (Bekehrnng    eines  unzufriedenen  Mönchs)  zitiert  in 

Pv.  444,  458,  488,  538. 
465  (Wirken    zum    Wohle    der    Verwandten)    zitiert    in 

Pv.  7,  22,   140,  407. 
481  (Kokälikas  verderbliches  Wirken)  zitiert  in  Pv.  117, 

215,  272,  331. 
546  (Buddhas  übernatürliche  Weisheit)  zitiert  in  Pv.  387, 

402,  515,  528.* 
26  (verräterischer  Mönch)  zitiert  in  141,  184,  397. 
172  (Kokälika  zeigt  seine  Unfähigkeit)  zitiert  in  Pv.  188, 

189,  215. 
427  (ungehorsamer  Mönch)  zitiert  in  Pv.  116,  161,  439. 
459  (Bezwingung    der  Sinnlichkeit)    zitiert    in  Pv.  305, 

370,  408. 
469  (Buddhas  Wirken   zum  Heile    der  Welt)    zitiert  in 

Pv.  50,  347,  391. 

521  (Königsermahnnng)  zitiert  in  Pv.  151,  334,  396. 

522  (Lösung    einer    Frage    durch    Säriputta)    zitiert    in 
Pv.  99,  134,  135. 

533  (Devadattas  Wirken  gegen  Buddha;  auch  oft  ohne 

ausdrückliches  Zitat  vorausgesetzt)  zitiert  in  Pv.  11, 

389,  501. 
542  (Devadatta  entsendet  Mörder  gegen  Buddha)  zitiert 

in  10,  11,  389. 
40  (Wohltaten    des  Anäthapindika)  zitiert  in  Pv.  282, 

340. 
154  (Streit  zweier  Minister)  zitiert  in  Pv.  165,  273. 
253  (übertriebene  Bettelei)  zitiert  in  Pv.  323,  403. 
434  (gieriger  Mönch;    falsches  Zitat)    zitiert   in  Pv.  42, 

260. 
487  (betrügerischer  Mönch)  zitiert  iu  Pv.  89,  377. 
527  (Verlockung  eines  Mönchs  durch  ein  geschmücktes 

Weib)  zitiert  in  Pv.  61,  193. 
536  (Buddha    veranlaßt   seine  Landsleute   zur  Aufgabe 

ihres  Streits  und  bekehrt  500  Junglinge  von  ihnen) 

zitiert  in  Pv.  33,  74. 
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Nur  oiniiiiil  zitii-rt  ist  die  Rahmenerzählung  in  folgenden  Fällen: 
IV.  z.  J. 


t)  ; 

zitiert 

in 

.1. 

32 

16 

,. 

„ 

319 

68 

,. 

,, 

„ 

237 

83 

„ 

„ 

„ 

121 

86 

„ 

„ 

j. 

290 

92 

,. 

n 

„ 

157 

(Anfang) 

144 

„ 

„ 

„ 

162 

IÖ2 

,. 

„ 

n 

259 

17»; 

„ 

,. 

226 

249 

jj 

I) 

„ 

345 

281 

,. 

„ 

„ 

292 

(ähnlich) 

282 

jj 

„ 

„ 

303 

314 

,. 

„ 

„ 

418 

338 

„ 

,. 

,. 

373 

387 

,. 
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(großer  Teil) 
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228 
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„ 
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29 

497 

11 

)i 

11 

409 

(zum  Teil) 

544 

jj 

,, 

„ 

525. 

Bei  einigen  J.  bezieht  sich  die  Berufung  auf  ein  anderes  Pv. 
nur  auf  kleinere  Teile;  ao  ist  ein  Teil  des  Pv.  von  J.  519  ans 
J.  415  zu  ergänzen,  ein  Teil  von  409  aus  497.  Ferner  sind 
andere  J.  zitiert  ohne  nähere  Bezeichnung:  Pv.  zu  J.  80  in  J.  126, 
98  oder  218  in  288,  1()2  in  217,  172  in  188,  252  oder  303  in 
351,  263  in  507;  endlich  eine  Rahmenerzählung,  die  von  einem 
zornigen  Mönch  handelt  (es  gibt  deren  mehrere),  in  304.  —  Auch 
falsche  oder  ungenaue  Zitate  laufen  unter.  So  beruft  sich  das 
Pv.  zu  J.  179  fUr  die  21  Arten  ungerechten  Erwerbs  auf  das 
Säketa-J.  (337),  wo  davon  nicht  die  Kede  ist.  Ferner  ist  das 
oben  erwähnte  Cakkaväka-J.  (434)  in  J.  42  und  260  als  Käka-J. 
bezeichnet,  ebenso  im  J.  441  und  469  das  Vidhnrapandita-J.  als 
Punnaka-J.     Auch   enthalten   die  angeführten  Stelleu  nicht  immer 
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alles,   was   sie  enthalten  sollen;   besonders  tritt  dies  bei  der  Be- 
rufung auf  Devadattas  Mordpiäne  zutage. 

Wie  die  bisher  angeführten  Zitate  zu  deuten  sind,  ist  klar. 
In  der  die  Strophen,  den  alten  Kern  der  J.,  umgebenden  Geschichte 
aus  der  Vergangenheit,  noch  mehr  in  der  Rahmenerzählung  finden 
sich  ähnliche  Situationen  wieder;  man  verzichtet  darauf  diese 
nochmals  auszumalen  und  beruft  sieh  auf  frühere  oder  spätere 
Erzählungen  desselben  Inhalts.  Auch  die  Anführungen  von  Strophen, 
die  auch  sonst  vorkommen,  sind  so  zu  erklären.  — 

Wesentlich  anders  sind  die  als  selbständige  J.  gezählten 
Bemerkungen,  in  denen  nur  gesagt  wird,  die  mit  dem  zitierten 
Jätakaverse  beginnende  Erzählung  oder  Frage  werde  in  einem 
späteren  J.  gebracht  werden.  Die  Formel  ist  regelmäßig:  ayam 
"pafiho  oder  idani  ^*jätakam,  (sabhäkarena)  ^jätaJce  ävibhavissati.  Es 
sind  im  ganzen  16  solche  Notizen,  die  hier  in  Betracht  kommen; 
eine  bezieht  sich  auf  J.  535,  eine  auf  545,  zwei  auf  536  und 
die  übrigen  zwölf  auf  das  große  Ummagga-J.  546. 

J.  110  (Sabbasamhäraka-J.)  =  J.  546,  Band  VI,  p.  336  der  Faus- 

böUschen  Ausgabe,  1  Strophe. 
J.  111  (Gadrabha-J.)  =  J.  546,  p.  343,  1  Strophe. 
J.  112  (Amaräpanha-J.)  =  J.  546,  p.  365,  1  Strophe. 
J.  170  (Kakantaka-J.)  =  J.  546,  p.  345—347,  2  Strophen. 
J.  192  (Sirikälakanni-J.)  =  J.  546,  p.  347—349,  2  Strophen. 
J.  341  (Kandari-J.)  =  J.  536,  Band  V,  p.  435—444,  4  Strophen. 
J.  350  (Devatäpafiha-J.)  =  J.  546,  p.  376—378,  4  Strophen. 
J.  364  (Khajjopanaka-J.)  =  J.  546,  p.  371  f.,  5  Strophen. 
J.  441  (Catuposatha-J.)  =  J.  545,  p.  257—262,  11  Strophen. 
J.  452  (Bhüripanha-J.)  =  J.  546,  p.  372—376,  10  Strophen. 
J.  464  (Cullakunäla-J.)  =  J.  536,  Band  V,  p.  445  f.,  12  Strophen. 
J.  470  (Kosiya-J.)  =  J.  535,  Band  V,  p.  387—390,  12  Strophen. 
J.  471  (Mendaka-J.)  =  J.  546,  p.  349—355,  12  Strophen. 
J.  500  (Sirimanda-J.)  =  J.  546,  p.  356—363,  21  Strophen. 
J.  508  (Pancapandita-J.)  =  J.  546,  p.  379-389,  22  Strophen. 
J.  517  (Dakarakkhasa-J.)  =  J.  546,    p.  466-478,    34  Strophen. 

Das  deutlichste  Bild  bieten  die  zum  J.  546  gehörenden  J. 
Sie  sind  nach  der  Zahl  der  Strophen  den  verschiedenen  Büchern 
zugeteilt   und   umfassen   zusammen   genau  die  83  Verse,  die  vor 
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der  eigeutlich  als  Anfang  gerechneten  Strophe  stehen '),  sowie  die 
34,  die  nach  Beendigung:  der  eigentlichen  Geschichte  kommen. 
Es  sind  auch  tatsächlich  Erzählungen  von  einer  gewissen  Selb- 
ständigkeit des  Inhalts.  Ebenso  gehören  zum  Catuposatha-J.  441 
die  noch  nicht  zum  eigentlichen  .1.  •")45  gezählten  Strophen  1  —  11, 
die  eine  vom  übrigen  J.  so  ziemlich  getrennte  (ieschichte  um- 
fassen. Das  Kosiya-J.  470  soll  wohl  die  zwölf  ersten  Strophen 
des  J.  535  enthalten,  die  die  Bekehrung  des  geizigen  Kosiya 
schildern.  Im  Kandari-.I.  341  müssen  vier  inhaltlich  eigentlich 
nicht  zusammengehürende  .Strophen  (20 — 23)  des  J.  ö36  zusammen- 
gefaßt sein,  und  das  CuUakunäla-J.  464  endlich  ist  gedacht  als 
gesonderte  Darstelluug  der  Strophen  24—35  desselben  J.,  die 
die  Schlechtigkeit  der  Weiber  behandeln. 

Die  Erklärung  dieser  Zitate  ist  nicht  ganz  leicht.  Bei  ober- 
flächlicher Betrachtung  könnte  man  meinen,  sie  seien  angeführt, 
um  eine  runde  Zahl  der  J.  in  jedem  Buche  zu  erreichen;  tatsäch- 
lich steht  auch  J.  350  am  Ende  des  betr.  Buches.  Daß  dies  aber 
nicht  so  ist,  geht  aus  der  Art,  wie  in  den  großen  J.,  wenigstens 
im  J.  546,  zitiert  wird,  hervor.  Hier  wird  jedesmal  am  Ende  des 
betr.  Abschnitts  hinzugefügt  z.  B.  Mendaka-jätakarn  dvädasanipäte 
nitthitam.  Also  muß  doch  das  betr.  J.  an  dieser  Stelle  gestanden 
haben.  Auch  die  in  den  ersten  Büchern  zugrunde  gelegte  Ein- 
teilung in  V'agga  zu  je  10  J.  berücksichtigt  schon  diese  ver- 
meintlichen füllenden  Einschiebungen.  So  heißt  der  12.  Vagga 
des  Ekanipäta,  der  mit  dem  Gadrabha-J.  111  beginnt,  nach  dem 
ersten  Wort  von  dessen  einziger  Strophe  Hamsi- Vagga;  der  mit 
dem  Kandari-J.  341  beginnende  5.  Vagga  des  Catukkanipäta  heißt 
eigentümlicherweise  Cullaknuäla- Vagga,  als  ob  dieser  Vagga  mit 
dem  ebenso  wie  das  Kandari-J.  zum  Kunäla-J.  536  gehörenden 
Cullakunäla-J.  begänne.  Wenn  wir  uns  ferner  vorhalten,  daß  die  Verse 
der  alte  Kern  derJ.sind  und  daß  die  ersten  Verse  der  betr.  Erzählungen 
—  mit  einer  Ausnahme  (470)  —  wenigstens  mit  ihrem  Anfang 
in  diesen  Miuiatur-J.  angeführt  sind,  genau  so,  wie  es  in  jedem 
anderen  J.  der  Fall  ist,  müssen  wir  zu  dem  Schluß  kommen,  daß 
diese  Verse  mit  der  bald  hinzugekommenen  Prosaerzählung  zuerst 
selbständige  J.  bildeten  und  daß  sie  —  wenigstens  was  das  J.  545 

')  Die  allererste  Strophe  umfaßt  nur  eine  Zusammenstellung  der  Ter- 
gchiedenen  WeisheitsbetätiguDgen  des  Bodhisattva. 
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und  546  betrifft  —  erst  später  in  den  Text  der  großen  J.  Auf- 
nahme fanden.  Deshalb  beginnt  hier  die  Zählung  der  Verse  auch 
erst  nach  dem  Abschluß  der  verschiedenen  kleineren  Vorerzählnngen. 
Nachdem  dann  diese  Aufsaugung  der  kleinen  J.  in  den  Sammel-J. 
(besonders  in  546)  erfolgt  war,  strich  man  in  den  vorausgehenden 
Büchern  diese  Erzählungen  mit  ihren  Versen;  man  begnügte  sich 
damit,  nur  den  Titel  und  den  Versaufang  stehen  zu  lassen  und 
für  das  übrige  auf  das  spätere  große  J.  zu  verweisen.  Ahnlich 
verhält  es  sich  mit  den  in  den  J.  535  und  536  enthaltenen  Teil- 
geschichten, wenn  auch  die  Voraussetzungen  nicht  ganz  die  gleichen 
sind.  Hier  bilden  diese  Erzählungen  wenigstens  selbständige  Teile 
innerhalb  der  großen  J.  Anstatt,  wie  es  sonst  oft  geschah,  für 
den  betr.  Teil  auf  das  frühere  J.  zurückzuverweisen,  brachte  man 
den  Bericht  samt  den  Strophen  in  dem  großen  J.  ganz  und  tilgte 
dann  unter  Zitierung  desselben  die  kleineren  Erzählungen  in  den 
früheren  Büchern.  Bei  dem  Kandari-J.  341  wäre  dabei  eine 
irrtümliche  Strophenzitierung  anzunehmen,  da  die  hier  erwähnte 
Strophe  nicht  mit  der  eigentlichen  Geschichte  zusammenhängt, 
sondern  den  Abschluß  der  im  J.  536  vorausgehenden  Erzählung  bildet. 
Zu  untersuchen,  wann  diese  Verschiebungen  stattfanden,  ist 
ein  müßiges  Beginnen;  macht  ja  doch  das  ganze  Jätakabuch  in 
seiner  jetzigen  Gestalt  den  Eindruck  einer  erst  recht  spät  zum 
Abschluß  gekommenen  Kompilation. 


Parallelen  zum  Ksantivadijataka. 

Von 

A.  Attenhofer  (Berlin). 

Im  folgenden  gebe  Ich  ein  Verzeichnis  aller  mir  bekannten 
Parallelen  zam  Ksantivadijataka.  Eine  ausführliche  Darstellung 
ist  in  Arbeit. 

1.  Jätaka.  Fausböll  111,  p.  39  ff.  Nr.  313.  Cowell,  The 
Jataka  HI.  p.  26  ff.     Dutoit  II,  p.  44  ff. 

Im  Jetavana  erzählt.  —  Spielt  in  Benares  unter  dem  König 
Kaläbu.  Der  Bodhisattva  Sohn  einer  reichen  Familie  namens 
Kundakakumära.  Geht  in  den  Himälaya.  Kommt  im  Verlangen 
nach  Salz  und  Essig  nach  Benares.  Erhält  vom  Heerführer  des 
Königs  Aufenthalt  angewiesen  im  königliehen  Garten.  Eines  Tages 
ist  der  König  im  Park  eingeschlafen.  Seine  Frauen  zerstreuen 
sich  und  treffen  auf  den  Bodhisattva,  der  ihnen  auf  ihr  Verlangen 
über  sein  Lieblingsthema,  die  Geduld,  predigt.  Mittlerweile  er- 
wacht der  König,  sucht  voller  Zorn  seine  Frauen  und  findet  sie 
in  der  Nähe  des  Einsiedlers.  Dessen  Geduld  auf  die  Probe  zu 
stellen,  läßt  er  ihn  peitschen  und  durch  Abschneiden  der  Glieder 
verstUmmelu.  Die  Geduld  des  Bodhisattva  kann  er  nicht  erschüttern. 
Der  König  wird  beim  Hinausgehn  aus  dem  Park  von  der  sich 
öffnenden  Erde  verschlungen  und  kommt  in  die  Hölle  Avici.  Der 
Bodhisattva  stirbt. 

Devadatta  war  Kaläbu,  Säriputta  der  Feldherr,  Buddha  der  R^i. 

2.  Nidänakathä.  Fausböll,  Jät.  1,  p.  46.  Warren,  Buddhism 
p.  37.    Rhys  Davids,  Buddh.  Birth  Stories  p.  56. 

3.  Atthakathä.  Fausböll,  ühammapada,  1.  Aufl.,  p.  149.  Kom- 
mentar zu  Vs.  17.     Der  König  heißt  Kaläbu. 

4.  Mahävastu.      Seuart    III,    p.   357  ff.      König    Kalabha    in 
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Benares.  In  dessen  Park  sitzt  „Ksäntivädin,  der  Seher  aus  dem 
nördlichen  Kurnlande".  Der  König  schläft  ein.  Der  Rsi  predigt 
den  Frauen  und  wird  von  dem  König  durch  Abhacken  der  Glieder 
verstümmelt.  Aus  den  Stümpfen  fließt  Milch.  Der  Rsi  läßt  nicht 
von  seiner  Geduld  und  denkt  nicht  an  Rache.  Der  König  kommt 
in  die  Hölle  Avici. 

5.  Vinayapitaka  der  Mülasarvästivädin,  Schachtel  XVII,  Vol.  IV, 
p.  63.  Ed.  Tokio.  Kurze  Erwähnung  des  Vorgangs,  doch  mit 
Beziehung  auf  das  Kinnarajätaka.  (Nach  Mitteilung  von  Sylv.  Levi.) 

6.  Rästrapälapariprcchä.  Ed.  Finot  p.  21.  Der  Rsi  heißt 
Ksäntirata. 

7.  Kathäsaritsägara.      N.  S.  P.     Bombay  1903.     p.  28, 26  ff. 
Ort  unbestimmt  „irgendwo  am  Ufer  des  Ganges".   Der  Asket 

ohne  Namen,  ebenso  der  König.  Vom  König  verstümmelt.  Emp- 
findet keinen  Zorn.  Eine  Gottheit  erbietet  sich,  den  Täter  zu 
töten.  Der  Brahmane  kennt  keine  Rache.  Seine  Glieder  heilen 
wieder  an. 

8.  Chinesisches  Tripitaka.  Chavannes,  Cinq  ceuts  contes  et 
apolognes  I,  p.  161  ff.  Nr.  4. 

Der  Bodhisattva  war  ein  Brahmane  namens  Tch'an-t'i-ho 
(Ksäntivädin).  „Au  milieu  des  solitudes  de  la  montagne",  keine 
bestimmte  Lokalisierung.  Der  König  heißt  Kia-li.  Verfolgt  auf 
der  Jagd  einen  Hirsch,  der  am  Bodhisattva  vorUberflieht.  Da  er 
erst  die  Auskunft  verweigert,  ob  er  den  Hirsch  gesehen,  dann 
sagt,  er  hätte  ihn  nicht  gesehen,  wird  er  vom  König  durch  Ab- 
schneiden der  Glieder  verstümmelt.  Die  ganze  Welt  wird  er- 
schüttert durch  die  Leiden  des  Bodhisattva.  Die  vier  großen 
Götterkönige  erbieten  sich,  ihn  zn  rächen.  Der  Bodhisattva  weist 
die  Zumutung  zurück.  Zum  Beweise,  daß  er  keinen  Zorn  kennt, 
fließt  aus  den  abgehauenen  Gliedern  Milch. 

Ein  jüngerer  Bruder  des  Bodhisattva,  der  ebenfalls  als  Asket 
lebt,  kommt  durch  Zauberkraft  herbei.  Als  Beweis  für  die  Geduld 
des  Bodhisattva  wachsen  alle  Glieder  wieder  an.  —  Tch'an-t'i-ho 
war  der  Bodhisattva,  der  jüngere  Bruder  Maitreya,  der  König  der 
Arbat  Kin-lin. 

9.  Jätakamälä.  Ed.  Kern  p.  101  ff.  Übersetzung  von  Speyer 
p.  253  ff. 

Der  Bodhisattva   ist   ein  Asket,  der  von  den  Leuten  Ksänti- 
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vädin  geiüuiiit  wird.  Lebt  in  einer  lieblichen  Waldgegend.  Der 
König  kommt  mit  dem  Harem  in  den  Wald,  schläft  ein,  die  Frauen 
finden  den  Asketen.  Er  belehrt  sie  über  den  Dharma  im  allge- 
meinen, die  Vortrefllichkeit  der  Ksänti  im  besonderen.  Ver- 
stümmelung durch  den  zornig-eifersüchtigen  König.  Der  König 
versinkt  in  die  sich  spaltende  Erde.  Der  Bodhisattva  verkündet 
bis  zum  Tode  die  Geduld. 

10.  Milindapaüha.  Ed.  Trenckner  p.  201.  Übersetzung  Khys 
Davide  SBE  XXXV,  p.  286. 

Devadatta  war  Kfisikünig  namens  Kaläbu,  der  Bodhisattva 
ein  Bußer  namens  Khantivädin. 

11.  Hiuen  Tsiang.  Beal,  Buddh.  Kecords  I,  p.  120  fr.  Stanislas 
Julien,  Memoire  I,  p.  133.    Watters,  On  Yuan  Chwang  II,  p.  227  f. 

Vier  oder  fünf  Li  östlich  von  Mungali  ein  Stflpa  am  Ort,  wo 
Buddha  als  Kjäntirsi  zugunsten  des  Königs  Kaliräja  die  Zer- 
stückelung seines  Körpers  erduldete. 

12.  Ajanta.  Burgess  and  Bhagawanlal  Indraji,  Inscriptions 
of  the  cave-temples  of  western  India  p.  81/82.  Vgl.  Lüders,  Ärj-ä- 
Süras  Jätakamälä  und  die  Fresken  von  Ajanta,  Nachr.  K.  G.  d.  W. 
Göttg.  1902,  p.  753  flf. 

13.  Wong  Pnh.  Übers,  von  Beal,  JRAS  XX.  Zitiert  das  Yan 
Kwo  Sütra  Buddha  war  der  Ksi  Jin  Juh  (Jin  Jo  Rsi.  i.  e. 
Ksäntirsi.  Anm.  Beals).  König  war  Kiao-chin-jn  (Kaundmya), 
genannt  Ko-li  (who  was  possessed  of  a  cruel  and  wicked  dis- 
position).  Der  König  geht  mit  seinen  Frauen  in  die  Gegend,  um 
zu  jagen.  Der  Rsi  wird  von  dem  eifersüchtigen  König  ver- 
stümmelt, verliert  aber  die  Geduld  nicht.  Verspricht  dem  Könige, 
daß  er,  nachdem  er  (der  Rsi)  die  Buddhaschaft  erlangt  habe, 
der  erste  Bekehrte  sein  solle. 

14.  Pradeepikäwa  (James  d'Alwis,  The  Sidath  Sangarawa, 
p.  CLX  und  CLXI). 

Zitiert  aus  dem  Singhalesischen  das  Ksäntiväda-Jätaka,  in 
dem  das  Zitat  in  Päli  sich  findet:  „may  the  king  who  cause  my 
hands,  feet,  ears,  and  nose  to  be  cut,  live  long;  a  persou  of  my 
habit  is  not  offended." 

15.  Boro-Boedoer.  (S.  F.  Oldenburg,  Notes  on  Buddhist  Art, 
JRAS  1897.  Leemans,  Boro-Boudour  dans  l'ile  de  Java.  Leide  1874. 
Atlas  PI.  CLXI.) 

23» 
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Nach  Oldenburg  würde  es  sich  hier  in  Nr.  103 — 105  um 
eine  Darstellung  des  Ksantivadijataka  handeln.  Tatsächlich  sind 
aber  die  Bilder  so  vag,  daß  von  einer  sichern  Beziehung  auf 
unsre  Erzählung  kaum  die  Rede  sein  kann. 

16.  BodhisattVcävadänakalpalatä.  Nr.  36  (Rajendralala  Mitra, 
The  Sanskrit  Buddhist  literature  of  Nepal  p.  55). 

„A  hermit  practised  austerities  in  a  wilderness.  A  king 
came  into  that  forest  with  the  ladys  of  bis  house.  One  day, 
while  he  slept,  the  ladys,  in  the  course  of  their  walk,  came  to 
the  hermits  grove.  The  hermit  weleomed  them,  and  extolled  the 
powers  of  righteousness  before  them.  The  king,  seeing  a  hermit 
amidst  the  royal  dames,  flew  at  him  in  a  rage,  and  cut  two  of 
bis  fingers.  Instantly  he  feit  a  burning  fever.  The  hermit  was 
the  Lord  Buddha. 

17.  Kärandavyüha.  Beal  verweist  in  einer  Anmerkung  auf 
Bornouf,  Intr.  p.  198.  Unter  dem  Buddha  Visväbhu  war  Buddha 
ein  Rsi  namens  Ksäntivädin.  „Dans  ce  r6cit  se  trouve  inserrö 
l'histoire  de  Bali,  ce  roi  puissant  qui  a  et6  reldgue  aux  enfers 
par  Visnu    et    qui  se  repent  d'avoir  suivi  la  loi  des  Brahmanes." 

18.  Dsanglun  (I.  J.  Schmidt,  Der  Weise  und  der  Tor. 
Text  p.  46;  Übers,  p.  60). 

Kanndinya  und  vier  andere  werden  zuerst  Anhänger  Buddhas. 
Buddha  erzählt,  daß  das  die  Folge  eines  Gelübdes  sei,  das  er 
früher  um  ihretwillen  getan.  Vergangenheitserzählung:  In  Benares. 
Der  König  heißt  Tsod-dsehung  (der  Streitsüchtige),  der  Rsi  Sod- 
patschan  (der  Duldende),  Geschichte  von  den  Frauen.  Der  König 
sucht  sie  mit  vier  seiner  Beamten.  Verstümmelung.  Wieder- 
anwachsen der  Glieder.  Blut-Milch-Wunder.  Der  König  bereut, 
läßt  den  Rsi  unausgesetzt  in  seinen  Palast  ein  und  bringt  ihm 
Opfer.  Der  Rsi  war  Buddha,  Kaundinya  und  seine  vier  Gefährten 
waren  der  König  und  seine  vier  Beamten. 

19.  Mongolisches  (Mitteil,  von  Prof.  Grünwedel).  „Da  im 
Dsanglun  das  Ksantivadijataka  vorkommt,  wird  es  auch  im 
mongolischen  Migarun  Dalai  vorhanden  sein.  Der  mongolische 
Text  beruht  auf  anderer  Quelle  als  der  tibetische  Text,  der  aus 
dem  Chinesischen  übersetzt  ist." 
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Eine  religionsgeschichtlielie  Skizze '). 

Von 

Friedrich  Heiler  (München,  z.  Z.  beim  Heere). 

Alle  ent\A'ickeIte  mystische  Frömmigkeit  pflegt  den  Heilsprozeß 
als  eine  Stufenleiter,  einen  in  Etappen  verlauffiiden  Weg  za 
schildern.  Im  Gegensatz  zu  der  prophetisch-biblischen  lieligion 
sacht  die  Mystik  das  Heil  der  Seele  nicht  in  dem  zuversichtliehen 
Glauben  und  Vertrauen,  sondern  in  der  völligen  Abgeschiedenheit 
von  aller  Welt,  in  der  aifektlosen  seelischen  Ruhe,  in  der  gänz- 
lichen inneren  Einheit.  Dieser  erhabene  Seelenzustand  läßt  sich 
nicht  durch  einen  einmaligen  spontanen  Akt  der  Bekehrung,  der 
vertrauensvollen  Hingabe  verwirklichen,  nur  schrittweise  ver- 
mag der  nach  Erlösung  verlangende  Mensch  diesem  hohen  Ideal 
sich  zu  nähern,  niUlisam  muß  er  sich  von  Staffel  zu  Staffel  zum 
Gipfel  der  Vollendung  emporarbeiten,  denn  es  gilt  nichts  Geringeres 


')  Zitiert  werden:  Digha  Nilsaya=D.,  Majjhiina  Xiljaya  ^  M.,  Anguttara 
Nikäya  =  A.,  Dhammapada  ^  Dbp.,  Dhanima  Saiigani  =  Dil.  S.,  Tbera  Gätliä 
=  Tii.  G.,  Mil.  =  Milinda  Panlia,  Lal.  Vist.  =  Laiita  Vistara  ed.  by  R.  Mitra  1877. 

H.  Oldenberg,  Buddha'  1906  =  B.;  der.s.,  Die  Lehre  der  Upanischaden 
und  die  Anfänge  de.s  Buddhismus  1915  =  U.;  T.  W.  Rhys  Davids,  The 
Yogävacara's  Manual  1890  ==  Y.  M.;  Caroline  Rhys  Davids,  A  Buddhist 
Manual  of  Tsychological  Ethics  1900  =  B.  M.;  R.  C.  Childers,  Pali  Dictionary 
1875  :=  Chilil.  Mit  bloßem  Autornameii  werden  zitiert:  Anesaki  (und 
Takakusu).  Dliyäna  iu  Ha.«ting's  Encyclopodia  of  Religion  and  Ethics  IV, 
703ff.;  R.  Sp.  Hardy.  Eastern  Monachism  1850;  H.  Kern,  Der  Buddhismus 
und  seine  Geschichte  in  Indien  1882;  C.  F.  Koeppen,  Die  Religion  des 
Buddha  1857;  Edv.  Lehmann,  Der  Buddhismus  als  indische  Sekte,  als 
Weltreligiou  1911;  E.  Senart,  Bouddhisme  et  Yoga,  Rev.  de  l'hist.  des 
rel.  42,  345 ff  ;  H.  ('.  Warren,  Bnddhism  in  Translations  1896;  Teresa, 
Das  Leben  der  heiligen  Tberesa  erzählt  von  ihr  selbst,  übersetzt  von  J.  Hahn- 
Hahn  1905;  J.  M.  B.  de  la  Mothe  Guyou,  Opuscules  spirituels  1704. 
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als  von  den  äußeren  Dingen  sich  loszumachen,  das  gesunde  Aflfekt- 
und  Triebleben  zu  hemmen  und  unterdrücken,  kurz  den  natür- 
lichen Menschen  zu  „mortifizieren".  Der  berühmteste  mystische 
Heilsweg  wurde  von  den  Neuplatonikern  formuliert:  via  purgativa  — 
ninminativa  —  unitiva:  Askese  *—  Beschaulichkeit  —  Ekstase.  Aber 
das  mystische  Beten  und  Betrachten,  das  die  zweite  Etappe  dieses 
Heilswegs  ausmacht,  stellt  keine  einheitliche  Größe  dar,  sondern 
zeigt  selbst  wieder  verschiedene  Grade  und  Stufen.  Überall  dort, 
wo  das  mystische  Erleben  sich  zur  Höhe  psychologischer  Selbst- 
analyse erhebt  und  zu  klassifizieren  und  systematisieren  beginnt, 
treflfen  wir  in  der  mystischen  Literatur  kunstvolle  Konstruktionen 
von  Gebetsskalen,  in  denen  sich  bisweilen  eine  erstaunliche  psycho- 
logische Fähigkeit  verrät.  Proclus  und  Algazzali,  Johann  vom 
Kreuz,  Teresa  di  Jesu,  Madame  Guyon  u.  a.  haben  den  Stufen- 
gang des  mystischen  Betens  geschildert.  Aber  noch  viel  älter 
als  alle  diese  Gebetsakalen  ist  die  vierfache  Stufenleiter  der  Ver- 
senkung {dhyänam,  Pali  jkänam),  von  der  die  kanonischen  bud- 
dhistischen Texte  an  unzähligen  Stellen  mit  stets  den  gleichen 
formelhaften  Worten  reden. 

Der  achtgliedrige  heilige  Pfad  nennt  das  „rechte  Sichversenken" 
{sammäsamädhi}  an  letzter  Stelle.  Die  Selbstversenkung  ist  in  der 
Tat  für  den  buddhistischen  Bhikkhu  „der  Gipfel  des  geistlichen 
Lebens,  der  Schlußstein  der  Disziplin;  sie  allein  führt  in  letzter 
Instanz  zum  Ziele"  *),  zum  Erlöschen  des  Lebensdurstes  (taiiha)  und 
zur  Befestigung  der  Erkenntnis  {närmdassanam)'^).  Die  Versenkung 
hat  zur  Voraussetzung  die  Sittlichkeit  und  Askese,  genau  so  wie 
in  der  abendländischen  Mystik  der  via  illuminativa  die  via  pur- 
gativa vorausgehen  muß.  Der  Bhikkhu,  der  ein  Arhat  zu  werden 
verlangt,  muß  die  Gebote  {»ila)  halten,  die  Buddha  gelehrt  hat 
und  Vinaya  einschärft;  er  muß  sich  in  der  Selbstbeherrschung 
üben,  muß  seine  Sinne  gegen  die  Außenwelt  verschließen,  muß  die 
im  Herzen  lebendigen  Affekte  und  triebhaften  Regungen  unterbinden*). 
Erst  wenn  er  die  gefährlichen  fünf  Hindernisse  {panca  nivara7ie): 
Weltliebe,  Böswilligkeit,  Trägheit,  Angst  und  Zweifel  durch  die 
asketisch- ethische  Arbeit  an  sich  selbst  beseitigt  hat,  ist  die  Grnnd- 


')  Koeppen  I,  585. 

»)  Anesaki  703 f. 

')  D.  II  1—74;  Anesaki  703. 
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läge  für  die  Verseiikutifirstütigkeit  j^^egeben  (D.  II  75).  Die  Ver- 
seukuug  vollendet,  was  die  asketisch-sittliche  Anstrengung  be- 
gonnen: die  Losreiliung  von  allem  Irdischen,  die  Aufhebung  des 
naiven  Seelenlebens.  In  der  vierfältigen  Versenkung  (d/njänam^) 
caturvidham)  vollzieht  sich  der  mystische  Prozeß  des  amipnbba- 
nirodha  (d.  h.  der  Zerstörung  des  jeweils  vorhergehenden  Seelei:- 
zustandes  [D.  XXXIIl  3,  2  VI;  vgl.  Chi  Id.  44]),  der  sukzessiven 
Vereinfachung,  Reduktion,  Entleerung  des  gesamten  intellektuellen 
und  emotionellen  Seelenlebens  —  derselbe  Prozeß,  den  die  Neu- 
platoniker  mit  einem  treffenden  Terminus  a/rhoaig  nennen,  die 
deutschen  Mystiker  mit  einer  wundervollen  Prägnanz  als  „Ent- 
werden"  bezeichnen.  Das  Erleben  des  betrachtenden  Bettelmönchs 
verliert  immer  mehr  den  Zusammenhang  mit  der  gegenständlichen 
Welt,  wird  immer  einheitlicher,  unbestimmter,  ärmer,  inhaltsleerer, 
bis  schließlich  ein  geistiger  Nullpunkt  erreicht  ist,  ein  der  Ekstase 
verwandter  Zustand  der  völligen  inneren  Unberlthrtheit  und  Einheit. 
Der  moralisch  gefestigte  Mönch  zieht  sich  an  einen  abge- 
legenen, zu  stiller  Sammlung  geeigneten  Ort  zurück,  am  häufigsten 
in  die  Waldeinsamkeit  (D.  XXU  2,  Th.  G.  537  ö.),  nimmt  die 
kontemplative  Ilockerstellung  mit  gekreuzten  Beinen  ein,  richtet 
den  Oberkörper    auf,    atmet  in  regelmäßigen  Intervallen  aus  und 

')  Die  buddhistische  Literatur  verwendet  für  Versenkung  zwei  Termini, 
die  in  ihrer  Bedeutung  sich  berühren,  bisweilen  sogar  einander  substituiert 
werden  (D.  XXXIIl  1,  10;  XXXIV  1,  4;  Hardy  270),  gleichwohl  aber 
nicht  zusammpnfallea:  sanuldhi  und  jhanam.  Samädhi  ist  ein  viel  weiterer 
Begriff;  er  bezeichnet  nicht  eine  bestimmte  seelische  Tätigkeit,  sondern  einen 
danernden  seelischen  Zustand,  einen  bleibenden  geistigen  Habitus,  eine  ständige 
seelische  Qualität  (Child.  423;  Koeppen'.I  585;  R.Davids,  Y.  M.  XXVff., 
Anesaki  702).  Samahito  ist  eines  der  charakteristischen  Attribute  eines 
Arhat.  Man  wird  Samädhi  am  besten  mit  Gesammeltheit,  Konzentriertheit, 
Andacht,  Versunkenheit,  Geistesstille  wiedergeben;  Samädhi  ist  das  Gegen- 
teil von  Zerstreutheit,  geistiger  Zerfahrenheit  (Koeppen  I  586;  R.  Davids, 
Y.  M.  XXV  f.).  Samädhi  ist  bereits  eine  Voraussetzung  für  die  Übung  des 
vierfachen  Jhäna;  sie  vertieft  sich,  wächst  und  steigert  sich  im  Verlauf  der 
vier  Versenkungsstnfen  und  erlangt  so  ihre  Vollendung  (vgl.  D.  XXII  21, 
Child.  423).  Nach  Hardy  (270)  ist  Samädhi  Ursache  und  Wirkung  des 
Dhyäca  zugleich.  Anesaki  (702)  bezeichnet  Dhyäna  als  Mittel  zur  Er- 
reichung von  Samädhi  (vgl.  Kern  1483 ff.).  In  den  Pitaka  bedeutet  Samädhi 
kein  mystisch-ekstatisches  Erlebnis  oder  ein  Mittel  zur  Erlangung  eines 
solchen;  erst  im  späteren  Yoga  hat  sich  ein  solcher  Bedeutungswechsel 
vollzogen  (vgl.  B.  Davids,  Y.  M.  XXVII). 
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ein  {änäpäna)  und  achtet  auf  seine  Atemzüge,  seien  es  nun  kurze 
oder  lange  Atemzüge  (D.  XXII  2).  Nachdem  so  durch  die  unbe- 
wegliche Körperhaltung  wie  durch  die  strenge  Regulierung  der 
Atmung  die  physische  Tätigkeit  vereinheitlicht  und  auf  ein  Mindest- 
maß reduziert  ist,  beginnt  mit  der  Fixation  der  Aufmerksamkeit 
die  Vereinheitlichung  und  Reduktion  des  psychischen  Lebens. 
^)So  vivicc'  eva  kämelii 
vivicca  akusalehi  dhammehi 


savitakkain  savicäram  ^) 

viveJcajam^  piti-  sukham 

pathamajjhänam  upasampajja 
viharati. 


Entronnen  den  Lüsten, 

entronnen  den  sinnlichen  Dingen, 
erlangt  er 

die  mit  Erwägung  und  Über- 
legung^) verbundene, 

aus  der  Absonderung')  geborene, 
glück-  und  freudenreiche 

erste  Stufe  der  Versenkung  und 

verweilt  auf  ihr. 


■)  Hauptstelle  für  die  Beschreibung  des  vierfachen  Jhana  D.  II  75  ff. 
(Sämannaphala-Satta) ;  die  Beschreibung  kehrt  in  derselben  Fassung  wieder 
D.  I  3,  21ff.;  IX  lOff.;  XVII  2,  3;  XXVI  28;  XXIX  24;  M.  I  1,  4;  IH  1, 
8;  A.  II  2,  3  (Ausgabe  der  Pali-Text-Soc.  I  53);  III  58,  2  (I  163),  63,  5 
(I  182)  usw.  Vgl.  Dh.  S.  160 ff.;  Lal.  Vist.  p.  147,  439.  Übersetzungen  und 
Erläuterungen  der  Beschreibung  bei  B.  Burnouf ,  Le  Lotus  de  la  bonne  loi 
1852,  800ff.,  Hardy  270ff.,  derselbe,  The  Legends  and  Theories  of  the  Buddha 
179f.;  Koeppen  I  587 ff.;  H.  Alabaster,  The  Wheel  of  the  Law  1871, 
192ff.;  Child.  169f.;  P.  Bigandet,  The  life  er  legend  of  Gandama,  the 
Buddha  of  the  Burmese  1880  H  204 ff.;  Kern  I  479 ff.;  Warren  374;  T.  W. 
Rhys  Davids,  Buddhist  Suttas,  SBE  XI  1880,272;  DerBuddhismus,  deutsch 
V.  R.  Pfungst  1899,  182ff.;  R.  Davids,  B.  M.  43ff.;  K.  E.  Nenmann,  Die 
Reden  Gotamo  Buddhas  ans  der  mittleren  Sammlung  I  1896,  33ff. ;  H. 
Hackmann,  Ursprung  des  Buddhismus  1905,  22f.;  R.  Pischel,  Leben  und 
Lehre  des  Buddha  1906,  91ff.;  Lehmann  202;  Anesaki  703;  0.  Francke, 
Digha-Nikäya  in  Auswahl  übersetzt  1913,  75f. 

')  Die  spätere  buddhistische  Psychologie  (Atthasälini  114  f.,  Dh.  S.  7) 
sucht  die  beiden  verwandten  Termini  voneinander  abzugrenzen  und  jedem 
eine  gesonderte  Bedeutungsnuance  zu  geben:  vitakka  ist  der  erstmalige 
Akt  der  Aufmerksamkeitsspannnng,  das  willkürliche  Sichhinwenden  zu  einem 
bestimmten  Bewußtseinsgegenstand,  das  willentliche  Ergreifen  einer  Vor- 
stellung; vicära  hingegen  das  bewußte  Festhalten  der  einmal  gefaßten  Vor- 
stellung, die  logische  Fortführung  eines  Gedankens  in  synthetischer  wie  ana- 
lytischer Weise,  die  phantasiemäßige  Vertiefung  und  Ausgestaltung  einer 
Vorstellung.   R.  Davids,  B.  M.  lOf.;  vgl.  Bigandet  a.  a.  0.  11  204. 

•)  Yiveka  wird  von  der  groflen  .Anzahl  der  Übersetzer  als  Loslösung, 
Isolierung,  Trennung,  Absonderung,  Einsamkeit  verstanden.  Koeppen  (I  587), 
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Der  Mönch  sammelt  sich,  wendet  sich  von  der  zerstreuenden 
Mauuigfaltipiieit  seelischer  Inhalte  ab  und  konzentriert  in  will- 
kürlicher Wahl  seine  Aufmerksamkeit  auf  einen  Krfahrungs- 
gegenstand.  Der  Zustand  des  normalen  Wachseins  geht  in  den 
des  Hellwachseiiis  über');  der  Hewußtseinsumfang  ist  verengert, 
die  Geisteshaltung  aktiv,  kritisch  prüfend;  der  Mönch  reflektiert, 
forscht,  vergleicht,  schließt,  urteilt,  wertet;  in  diskursiver  Weise 
durchläuft  er  am  Faden  einer  Leitvorstellung  eine  Vorstellungs- 
reihe.    Sein  Geist  ist  wie  ein  Meer,  das  Wellen  schlägt. 

Über  den  Gegenstand  des  Uberlegens  und  Betrachtens  gibt 
die  formelhaft  knappe  psychologische  Charakteristik  des  ersten 
Jhäna  keinen  Aufschluß.  Ein  anschauliches  Hild  von  dem  Medi- 
tationsstotl'  der  buddhistischen  Samana  gewinnen  wir  ans  dem 
Satipatthäna-Sutta  des  Ulgha  Nikäya  (XXII) ■■*)  sowie  aus  jüngeren 
außerkanonischen  Schriften  wie  dem  Milinda  Panha')  (V  6),  dem 
Visuddhi  Magga  des  Buddhaghosa^i  und  dem  dazu  gehörigen 
ceylonesischen  Kommeutar"")  oder  der  ursprünglich  siamesischen 
Schrift    Über    „die    sieben   Wege  zum  Nirväiia" ").     Den  zentralen 


Kern  (1480)  und  Senart  (351)  fassen  es  als  Unterscheidung,  richtiges  Urteil. 
Letzterer  erblickt  in  diesem  Terminus  ein  Zeugnis  für  die  Entlehnung  der 
Veraenkiingsstufen  aus  dem  Yogasysteni  („un  temoin  erratiqne  de  la  couche 
antfrieure").  Es  handle  sich  hier  um  die  höchste  Erkenntnis  des  Säiiikhya- 
Yoga,  die  Unterscheidung  von  puru^a  und  pyakrti.  Weil  die  theoretische 
Basis  dieses  Terminus  im  Buddhismus  nicht  übernommen  wurde,  habe  viveka 
die  vage  Bedeutung  „Loslösuug"  erhalten.  Es  ist  nicht  unwahrscheinlich, 
daß  im  vorbiiddhistischen  Yoga  „unterscheiden",  „urteilen"  der  Sinn  dieses 
Wortes  war.  Im  Mahäbhärata  (XII  195)  steht  es  als  paralleler  Terminus 
zu  vicära  und  vitarka,  bedeutet  darum  rnnglicherweiee  ebenfalls  eine  intel- 
lektuelle Tätigkeit.  In  der  Palisprache  findet  es  sich  in  der  Bedeutung 
„Unterscheidung"'  relativ  selten.  Es  kann  kein  Zweifel  bestehen,  daß  es 
im  Buddhismus  von  Anfang  an  als  „Loslösung"  verslanden  wurde  (vgl. 
Child.  589). 

')  Über  die  verschiedenen  Bewuütseinszustände  und  ihre  Rolle  im 
religiösen  Erleben  vgl.  S.  Behn,  Dag  religiöse  Genie,  Arch.  f.  Religions- 
psych.  I,  47fE. 

«)  Warren  353ff.;  Lehmann  200f. 

-)  K.  Davids, The  QaestionsofKing  Milinda  II  (SBEXXVI,  1894,  21üf.). 

*}  Warren  297  tf. 

')  Hardy  247  ff. 

«)  Übersetzt  hei  Bigandet  a.a.O.  II  231ff.  (Kern  I  474f.);  H.Lloyd, 
Buddhist  Meditations  from  Japanese  Sources  1905  war  mir  nicht  zugänglich. 
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Gegenstand  der  buddhistischen  Meditation  bilden  die  großen  Wahr- 
heiten von  der  Kürze  und  Vergänglichkeit  {aniccam),  von  der 
Nichtigkeit  und  Wesenlosigkeit  des  Daseins  {anatta)  und  vom 
universellen  Leid  (dukkham).  In  Bildern  und  Vergleichen  sucht 
sich  der  Meditierende  diese  Wahrheiten  zu  phantasiemäßiger  An- 
schaulichkeit zu  bringen.  „Die  Gestalt  des  Körpers  gleicht  den 
Wogen  des  Meeres,  die  sich  für  einen  Augenblick  erheben  und 
ebenso  rasch  verschwinden;  die  Empfindung  entsteht  wie  der 
Schaum,  welcher  von  den  aufeinanderstoßenden  Wogen  spritzt;  der 
Gedanke  geht  ebenso  schnell  vorüber  wie  der  Blitz ^)."  „Der 
Leib  ist  unwirklich,  genau  so  wie  die  Luftspiegelung,  die  im 
Sonnenschein  sich  zeigt,  wie  ein  geraaltes  Bild,  wie  eine  Speise, 
die  man  im  Traume  sieht."  „Durch  den  steten  Kreislauf  von 
Geburt  und  Tod  ist  jedes  fühlende  Wesen  Gegenstand  steten 
Leidens;  es  ist  wie  eine  Eidechse  in  einer  Bambushöhle,  die  an 
beiden  Enden  brennt;  wie  ein  lebendes  Gerippe,  beraubt  von 
Händen  und  Füßen  und  in  den  Saud  geworfen;  wie  ein  Kind^ 
das,  weil  es  nicht  geboren  werden  kann,  stückweise  aus  dem 
Mutterleib  herausgeschnitten  wird"  (Hardy  247 f.).  Um  des  Lebens 
Eitelkeit  und  Elend  tief  zu  erfassen,  erwägt  der  Mönch  nach  der 
methodischen  Anweisung  des  Satipatthäna-Sutta  (D.  XXII)  der 
Reihe  nach  die  verschiedenen  Stellungen  und  Bewegungen  des 
Körpers,  die  täglichen  Handlungen  des  Ankleidens,  Essens,  Trinkens, 
Redens  und  Schweigens,  die  32  Bestandteile  des  menschlichen 
Leibes,  das  Schicksal  des  toten  Körpers;  wenn  ihm  so  der  Unwert 
des  physischen  Lebens  klar  geworden  ist,  wendet  er  sich  dem 
psychischen  Leben  zu;  er  durchläuft  die  verschiedenen  Wahr- 
nehmungen, Gefühle  und  Affekte,  die  Skandha,  die  Sinnesorgane 
und  ihre  Objekte.  Nun  ist  ihm  die  erste  der  vier  heiligen  Wahr- 
heiten ganz  aufgegaugen:  das  Leiden,  dem  alle  Wesen  unterworfen 
sind;  nun  schreitet  er  fort  zur  Betrachtung  der  Ursache  des  Leidens, 
ihrer  Zerstörung  und  des  Weges,  der  zu  ihrer  Zerstörung  führt. 
Die  buddhistische  Terminologie  bezeichnet  diese  Art  der  Betrachtung, 
die  überall  die  dunklen  Seiten  hervorhebt,  die  überall  nur  das  sieht, 
was  Ekel  am  Leben  erzeugt,  asubha-  bhävanä,  die  Meditation  des  Un- 
reinen, Häßlichen  (Hardy  247).  Im  engeren  Sinne  ist  ambha-bhävanä 


»)  Bigandet  II  234  bei  Kern  I  474. 
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oder  -jhäjiam  die  Betraohtuag:  der  zehn  verschiedeneu  Zustände 
des  Leichnams:  „der  aufgedunsenen,  entstellten,  mit  Geschwüren 
bedeckten  Leiche,  der  Leiche  mit  aufjjebroehener  Haut,  der  zer- 
bissenen und  zerrissenen,  in  StUcke  zerschnittenen,  verstümmelten, 
blutigen,  von  Würmern  heimgesuchten  Leiche,  des  Skeletts" 
(Dh.  S.  264,  K.  Davids,  B.  M.  69).  „Das  ist  auch  meines  Leibes 
Natur  und  Schicksal,  es  gibt  keine  Ausnahme,"  ist  der  düstere 
Kefrain,  in  dem  nach  dem  Satipatthäna-Sutta  jede  der  nenn  Be- 
trachtungen über  das  Schicksal  des  toten  Körpers  ausklingen  soll 
(D.  XXII  7  ö.).  In  einem  jüngeren  Meditationsrezept  wird  sogar 
empfohlen,  einen  wirklichen  Leichnam  aufzusuchen  und  vor  ihm 
die  Betrachtung  über  die  Nichtigkeit  des  Daseins  anzustellen 
(Hardy  249). 

Die  Betrachtung  des  Häßlichen,  die  Erwägung  der  Unbeständig- 
keit, Unwirklichkeit  und  des  Leidens,  die  Erkenntnis  der  Ursache 
alles  Elends  löst  in  dem  meditierenden  Bhikkhu  einen  Abscheu 
an  Welt  und  Leben  aus,  tötet  das  naive  Lebensgefuhl,  zerstört 
das  Begehren  und  Wünschen.  „Das  frühere  Bewußtsein  des  Ver- 
langens wird  vernichtet"  {tassa  ys  piirimä  käma-sahüa  sa  nirujjhati] 
D.  IX  10).  So  löst  er  sich  von  der  Welt  des  Unwertes  und 
des  Leidens  los  {viveka)  und  gelangt  zum  Zustand  der  Abgeschieden- 
heit und  inneren  Freiheit,  des  tiefen  seelischen  Glückes.  Eine 
nachhaltige,  breite,  von  sanfter  Lust  gesättigte  Stimmung  über- 
kommt den  Meditierenden,  meist  wohl  mit  einem  leisen  Einschlag 
von  Unlust.  Wir  können  wenigstens  vermuten,  daß  der  „süße 
Schmerz",  den  christliche  Mystiker  fühlten,  dem  das  Asubha-jhäna 
übenden  Bhikkhu  wohl  vertraut  war,  wenn  auch  die  knappe 
Charakteristik  des  ersten  Versenkungsgrades  davon  nichts  erwähnt. 
Die  Tiefe  und  Nachhaltigkeit  der  Lnststimmung,  die  aus  der 
Meditation  herauswächst  und  den  ganzen  Körper  durchströmt,  wird 
im  Sämannaphala-Sutta  in  einem  anschaulichen  Bilde  verdeutlicht: 
„Er  tränkt  diesen  seinen  Leib,  überschüttet,  erfüllt  und  durch- 
dringt ihn  mit  dem  ans  der  Loslösung  geborenen  tiefen  GlUcks- 
gefühl,  so  daß  kein  einziges  Winkelchen  von  der  Freude  und  dem 
Glück  unberührt  bleibt." 

Auf  der  zweiten  Stufe  der  Versenkung  schreitet  die  Ver- 
engerung des  Bewußtseinsumfaugs  weiter  fort. 


364 


Friedrich  Heiler 


Funa  ca  param  bhiJckhu 
vitakka-vicäranam  vüpasamä 

ajjhattam  sampasädanaia 
cetaso  ekodihhävam 
avitakham  avicaram 

samädhijam  piti-sukham 

dutiyajjhänam  upasampajja 
viharati. 


Indem  nnnmehr  der  Bhikkhu 
dem  Erwägen  und  Überlegen  ein 

Ende  macht, 
erlangt  er  tiefe  innere  Ruhe, 
das  Einswerden  des  Geistes, 
die    von    Erwägung    und  Über- 
legung freie, 
aus  der  Selbstvertief  ong  geborene, 

glück-  und  freudenreiche 
zweite  Stufe  der  Versenkung  und 
verweilt  auf  ihr. 


Die  krampfhafte  Aufmerksamkeitsspannang  löst  sich,  die 
angespannte  intellektuelle  Tätigkeit  des  Reflektierens  und  Räson- 
nierens, Vergleichens  und  Schließens  kommt  zur  Ruhe,  das  rege 
Spiel  der  Phantasievorstellungen  endet,  es  tritt  „innere  Meeres- 
stille" ein.  An  die  Stelle  des  hellwachen  Zustandes,  in  dem  sieh 
der  Meditierende  befand,  tritt  ein  anderer,  Uberwacher  Zustand, 
der  Zustand  des  seligen  Friedens,  der  wonnevollen  Ruhe,  der 
entzückenden  Klarheit  und  Gewißheit,  der  vollen  Zufriedenheit, 
des  frohen  Getrostseins.  Die  sanfte  Luststimmung,  die  aus  der 
Erhebung  über  die  Welt  der  Vergänglichkeit  und  des  Leidens 
hervorgegangen  war,  erlangt  die  Alleinherrschaft;  die  willkürliche 
Hinwendung  auf  bestimmte  Bewußtseiusgegenstände,  die  das  wesent- 
liche Merkmal  der  ersten  Versenkungsstufe  ausmacht,  fehlt;  die 
konkreten  Objekte  der  Meditation,  mit  denen  sich  der  Bhikkhu 
zuvor  angestrengt  beschäftigt  hat,  sind  gänzlich  aas  dem  Bewußt- 
sein verschwunden  oder  stehen  als  dunkle  Erinnerungsbilder  im 
Hintergrund  des  geistigen  Blickfelds:  die  lustgesättigte  Stimmung 
allein  ist  geblieben.  Der  Betrachtende  ist  ganz  in  sich  gewendet, 
in  sich  versunken,  ruht  in  sich  selbst,  ist  innerlich  gänzlich  eins 
geworden,  erlebt  sein  eigenes  Ich. 

Die  Entleerung  und  Vereinfachung  des  Bewußtseinszustandes 
führt  noch  weiter. 


Funa  ca  param  bhikkhu 
pitiyä  ca  virägä 
upekhako  ca  viharati 
tato  Ca  sampajcJno 


Wenn  dann  der  Bhikkhu 
nach  dem  Verblassen  der  Freude 
im  Gleichmut  verharrt, 
einsichtig  und  voll  bewußt. 
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und  im  Körjjer  das  Glück  emp- 
findet — 

jener  Zustand,  den  die  Auserwähi- 
teii  meinen,  wenn  sie   sagen: 

„gleichmütig,  ernst  besonnen,  im 
Glücke  weilend-', 

erlangt  er  die  dritte  Stufe  der 
Versenkung 

und  verweilt  auf  ihr. 


sukJiaü  ca  küyena  patisamvedeti 

i/an  tarn  ariyä  Scikkhanti: 

„upel/uiko  Sfititnä  .mJiha-vihärV^ 

tatiyajjhänam  ujmsantpajja 

viharati. 

Die  Intensität  des  Wonnegefühls  sinkt,  die  Luststimmung  blaut 
ab,  wird  vager,  unbestimmter;  das  SeligkeitsgefUhl  reduziert  sich 
zum  heiteren  Gleichmut  (upckha).  Die  Lustfärbung  dieser  Stimmung 
ist  matt,  die  Lust  wird  nicht  wie  auf  den  vorangehenden  Stufen 
als  tiefgehende  seelische  Befriedigung,  sondern  als  dumpfes, 
physisches  Wohlbehagen  erlebt  (nippltikam  mikham  =  ein  GlUcks- 
gefUhl,  das  jenseits  der  Freude  ist  D,  II  79).  Der  Bewußtseins- 
unifang ist  stark  verengert,  die  Ikwußtseinsintensität  gegenüber 
dem  vorhergehenden  Zustand  gesteigert*). 

Die  dritte  Versenkungsstufe  bildet  den  Übergang  von  der 
Wonnestimmung  zur  reinen  ludiffereuzstimmung,  die  in  der  vierten 
Versenkungsstufe  ihre  Vollendung  erreicht  hat. 

Hierauf  erlangt  der  Bhikkhu 
nach    dem  Freiwerden    von  der 

Freude, 
nach  dem  Freiwerden  vom  Leide, 
nach  dem  Einschlafen  des  früheren 
Lust-  und  Unlustgefühls 
die  leid-  und  freudlose, 
in   Gleichmut    und    ernster   Be- 
sonnenheit vollendete 
vierte  Stufe  der  Versenkung  und 
verweilt  auf  ihr. 


Puna  Ca  2^c'ram  hhikkfm 
fnikhasfa  ca  pahsnä 

dtikk/iassa  ca  pahSnä 
puhb    eva  somanassa- 
domanassänam  atthagämä 
adukkham  asiikham 
upekh  ä-sati-parvfuddhim  ^) 

catutthajjhänam  iqyasampajja 
viharati. 


')  R.  Davids,  Buddhismus  18Sif.  betrachtot  abwoicbend  von  den  anderen 
Kommentatoren  das  dritte  .fhäna  als  einen  Zustand  „dauernden  Frohsinns, 
in  welchem  der  ganze  Körper  in  Verzückung  empor  gehoben  ist". 

')  Die  Bedeutung  von  parisiiddlii  ist  strittig.  Die  älteren  Übersetzer 
(Burnouf,  Koeppen,  Kern)  geben  es  mit  „Vollendung"  wieder;  Senart 
hingegen  (349  f.),  der  die  Beschreibung  der  vier  Jhäna  nach  den  YogasStra 
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Das  vierte  Jhäna  ist  ein  Znstand  emotioneller  Erstorbenheit, 
es  herrscht  völlige  Gefühl-,  Affekt-  und  Wunschlosigkeit,  gänzliche 
Apathie;  der  Kontemplierende  ist  bei  dem  Znstand  völliger  geistiger 
Leere  und  Einförmigkeit  angelangt;  alle  konkreten  seelischen  In- 
halte sind  beseitigt;  das  bunte  Spiel  des  natürlichen  seelischen 
Lebens  hat  aufgehört').  Über  Lust  und  Unlust  erhaben,  frei  von 
Liebe  und  Haß,  gleichgültig  gegen  die  Welt,  gegen  Götter  und 
Menschen,  gegen  sich  selbst,  weilt  der  Mönch  auf  der  Höhe  der 
sancta  indifferentia,  des  vollendeten  Gleichmuts  (upckha).  Nun 
ist  er  aus  einem  Sekha  (Schüler)  ein  Arhat,  ein  Heiliger  geworden, 
der  dem  Nirväna  nicht  mehr  ferne  steht.  Die  vierte  Versenkungs- 
stufe  ist  zwar  noch  nicht  das  wahre  Nirväna,  das  Endziel  aller 
Erlösungssehnscht^);  aber  aus  ihr  ist  der  Tathägata  unmittelbar 
ins  vollkommene  Nirväna  eingegangen  (D.  XVI  6,  9).  Weil  die 
letzte  Versenkungsstufe  nicht  mit  dem  Nirväna  identisch  ist,  darum  be- 

des  Patanjali  interpretiert,  beruft  sich  anf  den  Yogascholiasten  Bhoja, 
welcher  an  einer  Stelle  parisuddhi  mit  joravUaya  (Unterdrückung)  kommen- 
tiert nnd  übersetzt  „disparaitre"  oder  ,,perte".  Dabei  wird  in  unzutreffender 
Weise  upekhä  als  „Sorge  nm  jeden  Gegenstand"  und  sati  als  , Gedächtnis" 
gefaßt.  Die  Richtigkeit  der  älteren  Übersetzung  ist  durch  diese  Deutung 
nicht  ernstlich  in  Frage  gestellt.  Die  Palikommentare  bezeichnen  upekhä 
neben  cittekaggatä  (Einheitlichkeit,  Konzentriertheit  des  Geistes,  ein  Äqui- 
valent von  samädhi)  als  das  Charakteristikum  der  letzten  Versenkungastufe 
(Anesaki  704).  Die  Parallelskala  der  vier  Bhävanä  erreicht  gleichfalls  in  der 
upekhä  ihren  Höhepunkt.  Die  poesievolle  Schilderung  des  Zastandes  der 
heiligen  Gleichgültigkeit  im  Cariyä-Pitaka  UI  15,  4  (s.  q.)  redet  in  einem 
synoymen  Ausdruck  ebenfalls  von  der  „Vollendung  des  Gleichmuts"  (upekkhä- 
pärami).  Vgl.  auch  die  ausführliche  Beschreibung  der  (j^eWiä-Stimmung  in 
der  siamesischen  Schrift  über  die  sieben  Wege  zum  Nirväna  (Bigandet 
a.  a.  0.  II  2061).  —  Die  Übersetzung  „Läuterung"  (R.  Davids,  Francke) 
ist  möglich  und  durch  die  Grundbedeutung  wie  durch  das  Bild  von  der 
weißen  Kleidung  gerechtfertigt.  Der  Sanskrittext  Lal.  Vist.  p.  439  hat 
ri^uddham,  was  ausschließlich  mit  „geläutert"  wiedergegeben  werden  kann. 

')  Der  die  gedrungene  psychologische  Beschreibung  erläuternde  Ver- 
gleich versinnbildet  sehr  schön  diesen  Zustand  der  Leere:  „Wie  wenn  jemand 
vom  Kopf  bis  zu  den  Füßen  weiß  gekleidet  dasitzt,  so  daß  keine  einzige 
Stelle  seines  Körpers  nicht  weiß  umhüllt  wäre,  geradeso  sitzt  ein  solcher 
Bhikkhu  da,  diesen  seinen  leiblichen  Körper  mit  Geistesläuternng  und 
-reinigung  durchdringend,  so  daß  nicht  das  kleinste  Winkelchen  desselben 
undurchdrungen  bleibt"  (D.  II  81,  Francke  a.  a.  0.  82). 

•)  Die  Identifizierung  irgendeiner  Stufe  des  Jhäna  mit  dem  Nirväna 
wird  im  Brahmajälasutta  D.  I  3,  21  fi.  als  häretisch  gebrandmarkt. 
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deutet  sie  auch  nicht  ein  totales  Kriöseheu  des  Bewußtseins;  wir 
haben  es  hier  auch  nicht  mit  einem  pathologischen  Zustand 
ekstatischer  oder  hypnotischer  Bewußtlosigkeit  zu  tun,  sondern 
mit  einem  Zustand  h'ichster  Bewußtseinssteigeruug.  Jene  grandiose 
Inditferenzstiramung  ist  nur  bei  höchster  Spannung  seelischer 
Aktivität  möglich  und  verträgt  sich  nicht  mit  einer  Bewußtseins- 
trübung. Die  Upekhä,  in  der  die  Versenkung  des  buddhistischen 
Bettelmönchs  gipfelt,  gehört  darum  zu  den  wunderbarsten  Äuße- 
rungen der  mystischen  Frömmigkeit.  Sie  hat  ihre  Parallelen  in 
der  Seligkeit  der  Männer  der  Upanischaden,  die  in  der  Stille 
den  Atraan  verehren,  in  der  SiTTäi^eia  des  Stoikers,  in  der  ^'fff/oc; 
■/.aTäaraaig,  in  der  Plotin  das  Eine  erlebte,  in  dem  Zustand  der 
..Gelassenheit"',  der  „Einfältigkeit,  Lauterkeit  und  Bloßheit-',  von 
der  Meister  Eckart  begeistert  redet'),  im  amor  dei  intellectualis 
des  Spinoza,  im  ,,mystischen  Tod"  der  Madame  Guyon. 

Neben  der  Stufenreihe  des  vierfachen  Jhäna  kennt  die  bud- 
dhistische Literatur  eine  zweite  parallele  Versenkungsleiter,  die  von 
einem  anderen  Ausgangspunkt  ebenfalls  in  vier  Etappen  zur  Höhe 
der  upekhä  emporfUhrt.  Es  sind  das  die  vier  hhävanä  oder  appa- 
tnan/iä  (auch  hrahtnavihüra  genannt)''').  Bhävanä  ist  das  Entstehen- 
lassen, d.  h.  die  willkürliche  und  absichtliche  Erzeugung,  in  der 
Sprache  der  christlichen  Mystik  die  „Erweckung"  eines  bestimmten 
Gefühls,  hier  eines  bestimmten  sozialen  Gefühls.  In  den  vier 
Bhävanä  —  darin  liegt  der  Hauptunterschied  von  den  vier  Jhäna  — 
handelt  es  sich  stets  um  eine  soziale  Stellungnahme  zu  den  anderen 
fühlenden  Wesen.  Weil  diese  Gefühle  sich  ohne  Einschränkung 
auf  alle  Wesen  beziehen,  heißen  sie  appamafmä,  „unbegrenzte" 
Gefühle.  Im  Anguttara  Nikäya')  sagt  Buddha  von  der  Übung  der 
Bhävanä:  „Nach  der  Mahlzeit,  wenn  ich  von  dem  Almosengang 
zurückgekehrt  bin,  gehe  ich  in  den  Wald.  Da  häufe  ich  Gräser 
oder  Blätter,  die  sich  dort  finden,  zusammen,  setze  mich  nieder, 
mit  gekreuzten  Beinen,  den  Körper  gerade  aufrichtend,  das  Antlitz 
mit  wachsamem  Denken  umgebend.  So  verweile  ich,  indem  ich 
die  Kraft   des  Wohlwollens,    die   meinen  Sinn    erfüllt,   über   eine 


')  A.  Spamer.  Texte  aus  der  deutschen  Mystik  1912.  49. 
')  Vgl.  Child.  85,  51,  95;  Kern  I  47If. 

»)  ni  63,  6  (I  p.  183);  vgl.  D.  XIII  76ff.;  XVII  2,  4;  XXVI  28;   Dh.  S. 
254ff.;  Oldenberg,  B.  350f.;  Kern  I  471;  Pischel  a.  a.  0.  82. 
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Himmelsgegend  hin  sich  erstrecken  lasse;  ebenso  über  die  zweite, 
die  dritte,  die  vierte,  aufwärts,  abwärts,  in  die  Quere,  nach  allen 
Seiten  hin,  in  aller  Vollständigkeit,  über  die  ganze  Welt  hin  lasse 
ich  die  Kraft  des  Wohlwollens,  die  meinen  Sinn  erfüllt,  des 
weiten,  des  großen,  des  unbegrenzten,  des  von  Haß  und  Übel- 
wollen freien,  sich  erstrecken."  Mit  denselben  Worten  sagt  er 
das  von  „der  Kraft  des  Mitleids,  der  Kraft  der  Freude,  der  Kraft 
des  Gleichmuts".  Der  ceylouesische  Kommentar  des  Visuddhi 
Magga  (Hardy  243if.)  gibt  eine  nähere  methodische  Anweisung 
für  die  Übung  des  Wohlwollens  (metta-bhävanä).  Der  Betrachtende 
geht  von  der  Selbstliebe  aus  und  überträgt  das  GlUcksverlangen 
von  der  eigenen  Person  auf  alle  anderen  Wesen:  „Mögen  alle 
höheren  Wesen  glücklich  sein,  frei  von  Sorge,  Krankheit  und 
Pein."  Diesen  freundschaftlichen  Wunsch  sucht  er  nun  auch  auf 
seine  Feinde  auszudehnen,  indem  er  sich  klar  macht,  daß  auch 
der  Feind  wertvolle  Eigenschaften  besitzt,  daß  alle  Menschen  in 
früheren  Geburten  Verwandte  waren;  er  erinnert  sich,  was  für 
Qualen  der  Hölle  der  Haß  nach  sich  zieht,  wie  umgekehrt  Metta 
die  Arhatschaft  begründet  oder  doch  wenigstens  die  Wiedergeburt 
im  Himmel  einträgt.  Wenn  er  durch  solche  Erwägungen  ein 
allgemeines  Gefühl  des  Wohlwollens  gegen  alle  Wesen  erweckt 
hat,  dilFerenziert  er  dieses  Sozialgefühl;  er  fühlt  sich  in  ihr  Leiden 
ein  und  hegt  den  Wunsch,  daß  es  beseitigt  werden  möge  {kaninä- 
bhävanä,  die  Übung  des  Mitleids,  vgl.  Child.  190);  dann  fühlt  er 
sich  in  ihr  Glück  ein  und  hegt  den  Wunsch,  daß  es  nie  ent- 
weichen möge  (muditä-bhävanä  die  Übung  der  Mitfreude,  vgl, 
Child.  249).  So  wachsen  die  stimmungsgesättigten  Gefühle  des 
Mitleids  und  der  Mitfreude  unmittelbar  aus  dem  unbestimmteren 
Gefühl  des  Wohlwollens  heraus.  Die  Gefühlsintensität  der  kanmä- 
und  muditä-bhävana  ist  gegenüber  der  der  metta-bhävanä  wesent- 
lich erhöht;  die  intellektuellen  Prozesse  des  Erwägens  und  Über- 
legens,  die  nötig  sind,  um  das  universelle  Gefühl  des  Wohlwollens 
zu  erzeugen,  treten,  nachdem  eine  Gefühlsbasis  geschaffen  ist, 
zurück;  das  soziale  Verhältnis  zu  den  anderen  fühlenden  Wesen 
ist  enger;  die  anderen  stehen  dem  Mitleidenden  und  Siebmitfreuenden 
ungleich  näher  als  dem  Wohlwollenden:  die  Distanz  zu  den  anderen, 
die  im  Wohlwollen  steckt,  ist  aufgehoben.  Aber  es  ist  charak- 
teristisch für  den  Buddhismus  wie  für  die  mystische  Frömmigkeit 
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lüierluiupt,  (laU  alle  positivi-ii,  von  starken  Gefühlsregungen  unter- 
ftltterten  sozialen  Stellungnahmen  nur  als  eine  \orstufe  des  idealen, 
völlig  asozialen  Zustandes  der  persönlichen  Freiheit  und  Unbe- 
rllhrtheit  betrachtet  werden.  „Über  die  Barmherzigkeit  stelle  ich 
die  Abgeschiedenheit,"  sagt  Meister  Eckart').  Wie  im  vierten 
Jhäna  der  Konteniplierende  über  alle  Besonderheit  des  Fuhlena 
hinvvegschreitet  und  zum  vollen  Gleichmut  gelangt,  so  beseitigt 
er  iu  der  vierten  Bbävanä  ans  der  sozialen  Steliungnahnie  jeden 
Einschlag  von  Lust  und  Unlust  und  erhebt  sich  von  Mitleid  und 
Mitfreude  zur  totalen  Gleichgültigkeit  (»/)rf/(ä-W((?i'((m7  vgl.  Chi  Id.  534): 
in  kuhler  Indifferenzstimmung,  in  unbewegtem  Gleichmut  steht  er 
allen  anderen  Wesen  gegenüber;  allen  steht  er  gleich  ferne.  „Die 
mir  Schmerz  zufügen  und  die  mir  Freude  bereiten,  gegen  alle 
bin  ich  gleich;  Anteilnahme  und  Unwillen  finden  sieh  bei  mir 
nicht.  Freude  und  Schmerz,  Ehre  und  Unehre  halten  sich  in  mir 
die  Wage;  gegen  alles  hin  ich  gleich,  das  ist  die  Vollendung 
meines  Gleichmuts^)." 

Neben  diesen  beiden  Versenkungsreihen,  den  vier  Jhäna  und 
vier  Bbävanä,  die  man  als  „emotionelle  Versenkungsreihen"  be- 
zeichnen könnte,  weil  es  sich  um  eine  Reduktion  des  Gefühlslebens 
zur  Indifferenzstimmung  handelt,  steht  eine  rein  „intellektuelle" 
\  erseokungsleiter,  die  in  einer  fortschreitenden  Abstraktion  des 
Vorstellens  besteht  und  zur  vollen  geistigen  Leere  (suiiüatä)  führt: 
die  vier  bzw.  fünf  Grade  des  „formlosen"  Denkens,  der  Abstraktion 
(äruppa,  (irfipajjhana  arüpabrahmatokd)^).  Die  konkreten  Vor- 
stellungen werden  unter  einen  allgemeinen  Begriff  subsumiert, 
dieser  unter  einen  noch  allgemeineren;  die  abstrahierende  Arbeit 
wird  fortgesetzt,  bis  der  schattenhafte  Unendlichkeitsbegriö  im 
Bewußtsein  des  leeren  Nichts  verschwimmt  und  schließlich  an 
Stelle  des  Bewußtseins  die  völlige  Bewußtlosigkeit  tritt.  Der 
Mönch  wählt  eine  bestimmte,  konkrete  Vorstellung,  z.  B.  die  Vor- 
stellung Mensch,  als  Ausgangspunkt;  dann  beseitigt  er  diese  Vor- 
stellnng,    sieht   von    ihr    ab    [amanadkaroii)    und  ergreift  die  Vor- 

')  Meister  Eckeharts  Schriften  und  Predigten  hrsg.  von  Büttner 
I  1903.  12. 

2)  Cariyä-Pitaka  III  15,  3 f.  (Übs.  nach  Pischel). 

»)  Haiiptstelie:  M.  III  3,  1  (Cülasunna-Sutta);  vgl.  D.  IX  14 ff.;  XVI  3, 
33;  XVI  6.  8;  Dh.  S.  265ff.;  Oldenberg,  B.  373f.:  Hackmann  a.  a.  ().22f. 
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stellang  „Wald";  diese  subsumiert  er  unter  die  generellere  Vor- 
stellung „Erde".  „Indem  er  dann  über  alle  konkreten  Vorstellungen 
(über  alles  Bewußtsein  von  den  Gestalten)  hinausschreitet  (s(  bbasa 
rüpasannänam  samatikamma)  *)  faßt  er  den  Gedanken :  „Der  Raum 
ist  unendlich"  und  erlangt  so  den  Begriff  der  Raumunendlichkeit 
{cikäsanancäyatana)  und  verweilt  bei  ihm.  Indem  er  dann  den 
Begriff  der  Ranmunendlichkeit  hinter  sich  läßt,  faßt  er  den  Ge- 
danken: „Das  Bewußtsein  ist  unendlich"  und  erlaugt  so  den  Begriff 
der  Bewußtseinsuneudlichkeit  (vinhänahcäyatand)  und  verweilt  bei 
ihm.  Indem  er  dann  den  Begriff  der  Bewußtseinsunendlichkeit 
hinter  sich  läßt,  faßt  er  den  Gedanken:  „Es  ist  nichts"  und  erlangt 
so  den  Begriff  der  Nichtsheit  {äkihcahnäyatCma)  und  hält  ihn  fest. 
Indem  er  dann  den  Begriff  der  Nichtsheit  hinter  sich  läßt,  erreicht 
er  den  Zustand,  in  welchem  weder  Bewußtsein  noch  Unbewußtsein 
vorhanden  ist  {nevasannä-näsannäyatana).''^  Oft  wird  noch  ein 
fünfter  Grad  der  abstrakten  Versenkung  erwähnt:  „Indem  er  den 
Zustand,  in  dem  weder  Bewußtsein  noch  Unbewußtsein  vorhanden 
ist,  verläßt,  erreicht  er  die  Zerstörung  von  Bewußtsein  und  Emp- 
findung {sannä-vedayUa-nirodha}.^^ 

Diese  vier  Aruppa  werden  häufig  in  den  buddhistischen  Texten 
unmittelbar  an  die  vier  Jhäna  angehängt  und  so  eine  Skala  von 
acht  Versenkungsstnfen  konstruiert,  die  als  die  acht  samäpatti  be- 
zeichnet werden^).  Aber  diese  Verbindung  ist  eine  rein  äußer- 
liche klassifikatorische  Kombinierung  zweier  verschiedener  Ver- 
senkungsmethoden. Daß  die  vier  Grade  der  abstrakten  Versenkung 
nicht  die  geradlinige  natürliche  Fortsetzung  der  vier  Jhäna  sind, 
lehrt  schon  der  Umstand,  daß  erstere  an  verschiedenen  kanonischen 
Stellen  (D.  XVI  3,  33  ff;  M.  m  3,  1)  als  völlig  selbständige,  in 
sich  geschlossene  Reihe  erscheinen,  die  zum  vierfachen  Jhäna  in 
keiner  inneren  Beziehung  steht.  Aber  noch  schlagender  sind  die 
psychologischen  Verschiedenheiten  der  beiden  Versenkungsarten. 
Den  Ausgangspunkt  der  vier  Jhäna  und  Bhävanä  bildet  die  ernste 
Betrachtung  der  großen  religiösen  Wahrheiten,  den  Endpunkt  ein 


^)  Derselbe  Ausdruck  fiodet  sich  bei  Meister  Eckehart  (a.  a.  0.  1202): 
Der  Geist  muß  hinausschreiten  über  die  Dinge  und  alle  Dinglichkeit, 
über  die  Gestaltungen  und  alle  Gestaltigkeit. 

«)  Child.  428.  D.  IX  lOfi.;  XVI  6,  8;  XXXIII  3,  2,  V;  M.  I  1,  18; 
I  3,  5;  III  2,  3  nsw. 
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Uberwacher,  vuUbewiilitcr  Zustand,  diT  durch  hüchste  g;eistige 
Intensitiit  ausgezeichnet  ist.  üen  Ausgangspunkt  der  vier  Aruppa 
bildet  iieiue  auf  religiöse  Objekte  zielende  Meditation,  sondern  die 
rein  intellektuelle  Tätigkeit  des  Abstrahierens,  deren  Stoff  außer- 
religiöse, neutrale  N'orstellungeu  abgeben;  den  Endpunkt  bildet 
ein  unterwacher,  unbewußter  Zustand,  eine  Art  der  Hypnose,  der 
magische  Tiefschlaf.  Wie  der  Körper  in  kataleptischer  Starre 
unbeweglich  bleibt,  so  ist  auch  das  bewußte  Seelenleben  zum 
gänzlichen  Stillstand  gekommen;  das  Bewußtsein  ist  untergegangen. 
Dieser  hypnotische  Zustand  des  saüna-vedayka-nirodha  unter- 
scheidet sich  nach  einer  Stelle  des  mittleren  Kanons  (M.  I  5,  3) 
vom  wirklichen  Tode  lediglich  dadurch,  daß  nur  Bewegung, 
Sprache  und  Denken  {lcai/a,  mwi-,  cittasaiikhära),  nicht  auch  Leben 
{(li/u)  und  Wärme  (usmä)  aufgehoben  sind  (Child.  288).  Die 
upekha,  die  grandiose  Indifferenzstinnuung,  in  der  die  Jhäna  und 
Bhävanä  gipfeln,  und  der  sänna-vedayita-nirodha,  die  totale  Be- 
wußtlosigkeit, in  der  die  Aruppa  ausmünden,  sind  konträre  psychische 
Zustände,  aus  ganz  verschiedenen  psychischen  Vorgängen  heraus- 
gewachsen. Hier  ein  Höhepunkt  mystischen  Erlebens,  geboren 
aus  der  religiösen  Betrachtung  —  dort  ein  pathologischer  Zustand 
der  Bewußtseinsuuterbrechung,  erzeugt  durch  die  Kunst  der  Selbst- 
hypnose; hier  echtes  religiöses  Erleben  —  dort  eine  erlernbare 
Paychotechnik,  deren  religiöser  Charakter  zu  bestreiten  ist. 

Es  kann  kein  Zweifel  darüber  herrschen,  daß  diese  Methode 
der  abstrakten  Versenkung  und  ihre  systematisch-psychologische 
Ausgestaltung  nicht  eine  Schöpfung  des  ursprunglichen  Buddhismus 
ist.  Dagegen  spricht  schon  die  ganze  religiöse  Hoheit  und  der 
sittliche  Ernst,  der  Buddhas  Persönlichkeit  und  seine  Heilsanweisung 
beseelt.  Jene  Art  des  Sichversenkeus  muß  als  fester  Modus  des 
training  of  sonl  schon  vorher  bestanden  haben  und  von  außen 
her  in  den  Buddhismus  eingedrungen  sein.  Daß  man  schon  vor 
Buddha  die  Aruppa  kannte  und  übte,  lehrt  die  alte  Erzählung'), 
nach  der  Buddhas  Lehrmeister  Alära  Käläma  und  Uddaka  zu 
solchen  Zuständen  gelangten;  ersterer  brachte  es  bis  zum  Zustand 
der  ,,Nichtsheit",  letzterer  zu  dem  des  „Weder-Bewußtseins-  noch- 
Nichtbewußtseins''.     Aber    dieselbe  Erzählung  berichtet  auch,  daß 


■)  Ariyapariyesana-Sutta  M.  I  3,  6;  vgl.  Lal.  Vist.  p.  29.öf. 
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Buddha  sich  von  beiden  lossagte,  weil  er  ihren  geistliehen  Übungen 
den  religiösen  Charakter  absprach.  „Nicht  Alära  Käläma  hat 
Glauben,  ich  habe  Glauben;  nicht  A.  K.  hat  Kraft,  Bewußtheit 
(satt)  .  .  .  Konzentration  {samädhi),  .  .  .  Weisheit  (panna),  ich  habe 
Kraft  usw."  In  diesen  Worten  liegt  eine  unverkennbare  Absage 
Buddhas  an  die  Methode  des  abstrakten  Sichversenkens.  Diese 
Methode  entstammt  jener  Richtung  des  mystischen  Lebens,  die 
Yoga,  d.  h.  J.Anspannung-',  genannt  wird,  ein  Terminus,  der  den 
methodisch-technischen  Charakter  dieser  Art  von  Mystik  gut  ver- 
anschaulicht. Yoga  gestaltete  unter  Zuhilfenahme  uralter  magischer 
Praktiken*)  die  sublime  Atman-Mystik  der  älteren  Upanischaden 
zu  einer  mystischen  Psychoteehnik  um;  die  Sämkhya-Philosophie 
lieferte  ihr  ein  theoretisches  Fundament:  so  entstand  der  psycho- 
logisch durchgebildete  Yoga,  der  noch  unsystematisch  in  den 
jüngeren  Upanischaden  vorliegt  und  viel  später  in  den  Yogasütra 
des  Pataüjali  und  deren  Kommentaren  eine  streng  systematische 
Zusammenfassung  empfingt).  Der  von  der  Sämkhya-Philosophie 
theoretisch  unterbaute  Yoga  hat  zweifellos  auf  die  Entstehung  des 
Buddhismus  bedeutsame  Einflüsse  ausgeübt^).  Aber  auch  in  der 
der  Ursprungszeit  folgenden  Epoche  scheint  ein  Strom  von  Yoga- 
Vorstellungen  und  Yoga-Praktiken  in  die  religiöse  Welt  des  Bud- 
dhismus sich  ergossen  zu  haben.  Za  diesem  gehört  auch  die 
Methode  der  abstrakten  Versenkung  und  ihre  Klassifikation  in 
vier  bzw.  fünf  Grade. 

Aber  nicht  nur  die  den  Idealen  Buddhas  widersprechenden 
Aruppa,  sondern  auch  die  vier  Jhäna*)  und  die  vier  Bhävanä,  die 
echt  buddhistisch  scheinen,  sind  keine  originalen  Produktionen  des 
Buddhismus.  Die  Bezeichnung  der  vier  Sozialgefühle  als  Brahma- 
zustände ihrahmavihärd)  deutet  auf  ihre  brahmanische  Herkunft*); 
die    vier  Bhävanä    kehren    in    den    Yogasütra    des    Pataüjali    mit 


')  Vgl.  Oldenberg,  U.  258fE. 

')  Eingehende  DarsteUuug  des  systematischen  Yoga  bei  P.  Tuien, 
Yoga,  En  Oversikt  over  den  Systematiske  Yogafilosofi  1911. 

')  Vgl.  Jacob),  Der  Ursprung  des  Buddhismus  aus  dem  Sämkhya- 
Ynga,  Nachrichten  der  K.  Gesellschaft  der  Wissenschaften  zu  Götriugen  1896; 
Senart,  ßouddhisme  et  Yoga;  Oldenberg,  U. 

*)  Der  Terminus  Dhyäna  findet  sich  Chänd.  Up.  VII  6. 

')  Kern  I  472,  Oldenberg,  ü.  326.  Vgl.  den  Terminus  arüpa- 
irahmaloka. 


Die  buddhistischen  Verscnkangsstufen  373 

genau  denselben  Termini  wieder').  Die  vier  Jliäna  werden  in 
den  Pitaka  nie  als  Sondergut  buddhistischer  Frömmigkeit  be- 
trachtet, auch  nichtbuddhistischen  Saniana  wird  die  Kunde  von 
ihnen  ausdrücklich  zugeschrieben*).  In  den  Jätaka,  die  älter  sind 
als  die  buddhistische  Heilsanweisung,  wird  oft  erzählt,  wie  Rsi, 
nachdem  sie  sich  in  die  Gegend  des  Hiniälaya  zurückgezogen 
hatten,  die  acht  Samäpatti  übten*).  Auch  in  der  außerbud- 
dhistischen Literatur  fehlt  es  nicht  an  Hinweisen  auf  die  Übung 
des  vierfachen  Jhäna.  Im  Mahäbhärata*)  wird  die  erste  Ver- 
senkungsstufe beschrieben: 

vicäru'^  ca  vivelca.s  ca  vitarka.'i  co  pajäyate 
»luneh  samädadhänasya  pralhaiiiam  dhyanam  üditah. 
Überlegung,    Absonderung  (UnterscheidungV)    und  Erwägung  ent- 
steht sodanu, 
wenn    der  Asket   sich    sammelt    in   der  Versenkung  erstem  Grad. 

Diese  Charakteristik  „klingt  geradezu  wie  eine  versifizierte 
Abkürzung  der  Formel  des  ersten  Jhäna"  ^),  die  unzählige  Male  in 
den  Pitaka  wiederkehrt.  Sie  lehrt  deutlich,  daß  das  dhyanam 
caturvidham  außerhalb  des  Buddhismus  als  festes  System  der 
mystischen  Versenkung  bekannt  war").  Mit  der  formelhaften 
Deskription  der  vier  Versenkuugsstufeii  stimmt  in  vielen  Punkten 
die  Darstellung  der  vier  Grade  der  bewußten  Versenkung  [sam- 
prajnäta-  oder  sabija-samddhi)  überein,  die  sich  in  den  Yoga- 
sütra  findet').  Als  charakteristische  Merkmale  der  ersten  Stufe 
gelten:  vitarka  (Zweifel,  Überlegung),  virära  (Reflexion,  Erwägung), 
änanda  (Freude)    und   asniita   (Ichbewnßtsein).     Auf   der   zweiten 


■)  maitrl,  karunü,  muditä,  upek^anam  (I  33).  J.  H.  Woods,  The  Yoga 
System  of  Patafijali  1!)U,  71.  Die  Deutung  dieser  Termini  in  den  Yoga- 
komuieutaren  weicht  von  dem  Sinn,  den  sie  in  der  buddhistischen  Literatur 
haben,  ab. 

»}  Vgl.  D.  I  3,  L>lö.     Oldeuberg,  B.  62,  U.  326. 

')  R.  Davids,  Y.  II.  XVI,  dort  auch  Stellenhinweise. 

*)  XII  195,  \ä.  Deussen,  Vier  philosophische  Texte  des  Mahäbhärata  188. 

')  Oldenberg,  U.  32.5. 

•)  Vgl.  R.  Davids,  Y.  M.  XVII. 

')  I  17.  Woods  a,  a.  0.  40,  wo  auch  die  Kommentare  des  Vyäsa 
und  VäcaspatimiiSra  übersetzt  sind.  Taxen  a.  a.  0.  168ff.;  Oldenberg, 
ü.  Ü64,  321.  DtT  Paralldismus  der  beiden  Versenkungsreihen  wird  eingehend 
erörtert  von  Senart  345 ff. 
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Stafe  schwindet  vitarl-a,  auf  der  dritten  vicära,  anf  der  vierten 
änanda,  SO  daß  nur  mehr  asmita  zurückbleibt.  Wie  in  jüngeren 
buddhistischen  Klassifikationen  ist  hier  der  erste  Versenkungsgrad 
in  zwei  Grade  zerspalten  *).  Das  änanda  der  dritten  Stufe  der 
samprajnäta-samädhi  im  Yoga  entspricht  dem  plti-sukham  des  zweiten 
buddhistischen  Jhäna.  Das  agmitä  der  vierten  Yogastnfe  hat  in 
der  buddhistischen  Skala  kein  Äquivalent. 

Alle  diese  Momente  machen  es  gewiß,  daß  die  Stufenleiter 
der  vier  Jhäna  präbnddhistischen  Ursprungs  ist  (R.  Davids,  Y. 
M.  XIV);  auch  die  psychologischen  Kategorien,  welche  die  bud- 
dhistische Beschreibung  der  vier  Versenkungsstufen  verwendet, 
scheinen  zum  größten  Teil  schon  vor  der  Entstehung  des  Bud- 
dhismus geprägt  worden  zu  sein.  Es  wäre  jedoch  verfehlt,  die 
Deskription  der  Jhäna  als  eine  Entlehnung  ans  jenem  System  des 
Yoga  aufzufassen,  das  auf  den  Sämkhyakärikä  sich  aufbaut  und 
in  den  Yogasütra  Patanjalis  in  lehrhafter  Kürze  dargestellt  ist 
(Y.  M.  XVII).  Es  erscheint  vielmehr  wahrscheinlich,  daß  die 
Versenkungsskala  der  Pitaka  wie  die  der  Yogasütra  auf  eine  ge- 
meinsame ältere  Quelle  zurückgeht,  die  uns  nicht  näher  bekannt 
ist.  Fest  steht  jedenfalls,  daß  das  vierfältige  Dhyäna  keine 
originale  und  selbständige  Schöpfung  des  Buddhismus  ist. 

Gleichwohl  hat  die  religiöse  Schöpferkraft  des  ursprünglichen 
Buddhismus  eine  unverkennbare  Läuterung,  Verinnerlichung  und 
Versittlichung  des  stufenweisen  V^ersenkungsganges  bewirkt.  Die 
buddhistische  Stufenleiter  der  vier  Jhäna  und  Bhävanä  besitzt 
eine  individuelle  Eigenart  und  Originalität  —  selbst  dann,  wenn 
erwiesen  werden  könnte,  daß  die  ganze  Terminologie  als  festes 
Traditionsgut  aus  dem  präbuddhistischen  Yoga  übernommen  wurde; 
es  wurde  ein  neuer  Inhalt  in  die  alte  Form  gegossen.  Die  Eigen- 
art des  buddhistischen  Jhäna  im  Unterschied  von  der  Versenkung 
des  Yoga  liegt  in  seinem  rein  geistigen  Charakter.  „Während 
der  Yoga  vorwiegend  physisch  und  hypnotisch  ist,  ist  die  bud- 
dhistische Methode  (der  Versenkung)  vorwiegend  intellektuell  und 
ethisch,"  hat  mit  Recht  Khys  Davids  bemerkt  (Y.  M.  XIX).  Die 
Versenkung  ist  keine  auf  einem  detaillierten  psychologischen 
Rezept   beruhende  Psychotechnik,    durch   die  allein  Heil  und  Er- 


•)  Dh.  S.  167f.;  Mil.  V  15;  Cliild.  170;  R.  Davids,  Y.  M.  XXX. 
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lösnng:  erliingt  werden  könnte;  sie  ist  nicht  niöo;lich  ohne  intellek- 
tuelle und  ethische  Aktivität.  „Sittlichkeit  {.vh).  Konzentration 
(,«((//idrf/ii)  und  Weisheit  {j>ariiid)  gehören  unzertrennlich  zusammen'). 
Wie  die  llnwissenheit  (avidt/a)  die  Wurzel  alles  Übels  ist,  so  ist 
die  Weisheit,  d.  h.  die  religiöse  Einsieht,  die  Erkenntnis  des  Un- 
wertes des  Lebens,  die  Grundlage  alles  Heils.  Darum  „gibt  es 
keine  N'ersenkung  {jhänam),  wo  nicht  Weisheit  [paünä)  ist",  wie 
umgekehrt  „keine  Weisheit,  wo  nicht  Versenkung  ist"').  Der 
geistig-sittliche  Charakter  des  buddhistischen  Jhäna  tritt  am  deut- 
lichsten auf  der  ersten  und  auf  der  letzten  Stufe  hervor.  In  den 
älteren  und  besonders  den  jüngeren  Upaniscbaden,  in  denen  sich 
die  Versenkungspraxis  des  vorbuddhistischen  Yoga  abspiegelt,  ist 
der  (Gegenstand  der  Betrachtung  meist  ein  neutraler.  Der  „Stutz- 
punkt", an  den  der  Meditierende  sich  klammert,  ist  ein  wahr- 
nehmbarer Gegenstand  der  Natur  oder  eine  Stelle  des  eigenen 
Körpers;  mit  starrem  Blick  fixiert  der  Sramana  seine  Nasen- 
spitze oder  beachtet  aufmerksam  die  eigene  Körperwärme  oder 
das  Summen  des  Ohrs.  Besonders  beliebt  ist  das  andächtige 
Sinnen  über  die  mit  magischen  Kräften  begabte  Silbe  Om.  „Dies 
Wort,  es  ist  der  beste  Half)."  Im  Gegensatz  zu  diesem  Medi- 
tationsmodus richtet  sich  die  Betrachtung  im  ursprünglichen  Bud- 
dhismus ausschlieülich  auf  die  religiösen  Heilswahrheiten;  auch 
wenn  sie  auf  scheinbar  profane  Objekte  sich  richtet,  so  ist  der 
Gesichtspunkt  doch  ein  ausschließlich  religiöser  (s.  o.).  Die  aus- 
führlichen Meditationen,  die  jüngere  buddhistische  Texte  enthalten, 
stehen  als  einzigartig  in  der  mystischen  Literatur  Indiens  da*). 
Der  zweite  Punkt,  an  dem  die  Originalität  der  buddhistischen 
Versenkung  in  die  Augen  springt,  ist  die  Upekhästimmung,  zu  der 
die  Jhäna  wie  Bhänavä  hinführen.  Die  Mystik  der  älteren  Upani- 
scbaden wie  der  Yoga  der  jüngeren  suchen  das  Heil  in  einem  Seelen- 
zustand,  der  jenseits  des  wachen  Bewußtseins  steht,  jene  im 
Traumschlaf,  dieser  in  dem  ekstatischen  Untergang  des  Bewußt- 
seins; die  buddhistische  Versenkung  zielt  nicht  auf  solche  „über- 


')  Oldenberg,  B.  339. 
»)  Dhp.  372,    Vgl.  Warren  282 f. 

»)  Käth.  Up.  II  17;  ygl.  II  15.     Oldenberg,  U.  141f.,  262f. 
*)  Vgl.  Lehmann  (202),    der   m   der   asubha-bhävanä   das   Originelle 
der  buddhistischen  Versenkung  erblickt. 
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natürliche  ekstatische,  hypnotische  oder  magische  Zustände  ab, 
sondern  anf  einen  Zustand  höchster  Bewußtheit  und  Wachheit. 
„Buddhas  Jünger  sind  allzeit  völlig  wachsam-'  {snppahuddham 
pabujjhanti)  betont  wiederholt  das  Dhammapada  (296  ff.;  vgl. 
Lehmann  1.58  f.).  Upekhä,  die  Vollendung  des  Jhäna,  ist  kein 
passiver  Zustand  stumpfer  Gleichgültigkeit,  die  Indifferenzstimmung 
ist  vielmehr  getragen  von  einem  Akt  der  Erkenntnis  und  der 
Wertung:  der  Bhikkhu  „betrachtet  alle  Dinge  durch  das  Medium 
der  drei  großen  Grundgedanken:  aniccam,  anattä,  dukkham"*), 
er  durchschaut  den  Zusammenhang  des  Lebens  und  seinen  Un- 
wert, er  verwirft  alle  Freude  und  alles  Leid,  er  verachtet  die 
Welt  and  das  Leben,  er  weiß  sich  unabhängig  und  frei.  Diese 
sancta  indifferentia  des  buddhistischen  Mönchs  ist  eine  spezifisch 
buddhistische  Seelenstimmung;  trotz  mancher  Berührungspunkte 
unterscheidet  sie  sich  unverkennbar  von  der  Seligkeit,  in  der 
Yajnavalkya  und  Sandilya  den  Atman  schauten,  noch  tiefer  von 
dem  Bewußtseinsstiilstand,  den  der  Yogin  erstrebt,  und  von  der 
ekstatischen  Trunkenheit,  in  der  die  späteren  Bhakti-Mystiker 
Indiens  schwelgen. 

Weil  im  ursprünglichen  Buddhismus  das  Sichversenken  eine 
persönliche  religiös-sittliche  Arbeit  ist  und  keine  streng  genaue 
Ausführung  eines  psychologischen  Rezepts,  darum  ist  das  metho- 
dische Durchlaufen  der  vier  Stufen  des  Jhäna  auch  nicht  eine 
unerläßliche  Voraussetzung  zur  Erreichung  des  Nirväna.  Gewiß 
gibt  es  kein  Heil  ohne  rechte  Konzentration  (saynmä-samädhi) ; 
aber  diese  Versenkung  ist  auch  ohne  die  strenge  Bindung  an  die 
Methode  der  vierfachen  Versenkungsskala  möglich.  Darum  fehlt 
in  der  Heilsanweisung  mancher  kanonischer  Texte  jeder  Hinweis 
auf  das  vierfältige  Jhäna'').  So  ist  im  Gegensatz  zum  Yoga  die 
in  vier  Stufen  verlaufende  Versenkung  nur  eines  von  den  Heils- 
mitteln, aber  nicht  das  einzige  und  unentbehrliche  Mittel  zum 
Heil^).  Es  erhebt  sich  nun  die  Frage,  ob  Buddha  selbst  das 
vierfache  Jhäna  übte  und  seinen  Jüngern  empfahl  und  ob  die 
gedrungene,    aber    prägnante  Beschreibung,    die    als  feste  Formel 


')  Sieben  Wege  zum  Xirvana,  Bigandet  a.  a.  0.  II  Ü06. 
«)  R.  Davids,  Y.  JI.  XXIf.,  Oldenberg.  U.  322f. 
»)  R.  Davids,  Y.  M.  XXVIII,  Oldenberg,  B.  82. 
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in  den  Pitiika  immer  wiederkehrt,  aus  dem  Munde  des  Meisters 
atamnit.  Edvard  Lelimaun  1^158)  verneint  diese  Frage:  in  den 
alten  Texten  wie  dem  Suttanipata  würden  die  Versenkungsstnfen 
nicht  erwähnt;  das  Digha  Nikäya  hingegen  sei  „eine  allzu  späte 
Schrift,  um  mitteilen  zu  können,  was  dem  ursprünglichen  Bud- 
dhismus eigen  war:  es  führt  in  die  Klosterzeit  hinein,  da  der 
Buddhismus  sich  bereits  mit  den  religiösen  Bräuchen  der  Inder 
—  besonders  mit  dem  Yoga  —  vermischt  hatte".  In  der  Tat 
wäre  es  wohl  denkbar,  daß  Buddha  die  Versenkung  noch  frei 
tibte  und  daß  erst  seine  späteren  Jünger  im  Anschluß  an  das 
Klassitikationsscheraa  des  Yoga  die  lehrhafte  Beschreibung  der 
vier  Versenkuugsstadien  formulierten.  Aber  wir  haben  keinen 
Grund,  die  alte  Tradition  anzuzweifeln,  nach  der  Buddha  gerade 
in  den  entscheidenden  Augenblicken  seines  Lebens,  vor  der  Er- 
leuchtung und  vor  dem  Eingehen  ins  vollkommene  Nirväna  die 
vier  Versenkungsstufen  durchlaufen  hat').  Die  ethisch-religiöse 
Läuterung  und  Vertiefung,  welche  die  stufenweise  Versenkung  im 
Buddhismus  erfahren  hat,  ist  am  besten  verständlich,  wenn  wir 
sie  auf  die  produktive  Kraft  des  Meisters  selbst  zurückführen. 

Auf  der  geistig-sittlichen  Hohe  des  Meisters  blieben  nicht 
alle  seine  Jünger  in  ihrem  Betrachten  stehen.  „Aus  dem  üurch- 
denken  dessen,  was  zur  Erlösung  führt,  war  man  gewohnt  — 
waren  viele  gewohnt  —  immer  wieder  in  die  mystischen  Un- 
ergrUndlichkeiten  des  vom  Yoga  dargebotenen  Erlebens  hinab- 
zutauchen'' (Oldenberg,  U.  321).  Aus  dem  Yoga  geboren,  fiel 
das  in  Stufen  aufsteigende  Jhäna  immer  wieder  in  den  Yoga 
zurück.  Man  übernahm  die  äußerlichen  Yogapraktiken;  man 
suchte  nicht  allein  den  heiligen  Gleichmut,  sondern  berauschende 
Verzückungen  und  magischen  Tiefschlaf.  Eine  dieser  auto- 
hypnotischen Methoden  sind  die  kasina'^).  Man  fixiert  einen 
selbstkonstruierten  Kreis,  eine  Wasserfläche,  eine  enge  I^icht- 
öffnung,  einen  farbigen  Gegenstand,  man  starrt  ihn  so  lange  krampf- 
haft an,  bis  das  Nachbild,  das  bei  Schließung  der  Augen  bleibt, 
80  deutlich  ist  wie  das  Wahrnehmungsbild.  Hier  tritt  die  bloße 
Spannung   der  Aufmerksamkeit  an  die  Steile  der  gefühlsbetonten 

•)  Lal.  Vist.  p.  147,  439;    D.  XVI  6,  87f.;   vgl.  Oldenberg,  U.  320. 
•)  A.  vol.  V  p.  46f.,   Hardy  252ff.,   Childers  191,    Oldenberg,  B. 
372,  Warren  a.  a.  O.  293f. 
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religiös-sittlichen  Betrachtung,  die  im  ursprünglichen  Buddhismus 
die  Grundlage  des  Jhäna  bildet.  Aber  all  diese  künstlichen 
Methoden  der  Selbsthypnose')  sind,  obgleich  sie  zum  Teil  schon 
in  den  kanonischen  Texten  erwähnt  werden,  der  Versenkung  des 
ältesten  Buddhismus  fremd  ^). 

Wo  die  buddhistische  Heilslehre  von  der  Versenkung  redet, 
da  redet  die  neuplatonische  und  christliche  Mystik  vom  Gebet. 
Denn  das  Gebet  der  Mystiker  ist  nicht  wie  das  naive  Beten  des 
primitiven  Menschen  und  der  großen  prophetischen  Persönlichkeiten 
die  schlichte  Aussprache  der  Not  und  der  Zuversicht,  ein  „Aas- 
schUtten  des  Herzens",  sondern  ein  erhabener  Seelenzustand  der 
Abgeschiedenheit,  in  dem  der  Fromme  „weilt"  —  denselben 
Terminus  {viharati)  gebraucht  die  buddhistische  Beschreibung  der 
Versenkungsstufen  —  ein  wortloses,  schweigendes  Betrachten, 
Schauen  und  Versunkenseiu.  Im  Gegensatz  zu  dem  gewöhnlichen 
,.mündlichen"  Gebet  bezeichnen  die  Mystiker  ihr  Gebetsideal  als 
die  oratio  mentalis,  ala  irgoasvyjj  voeqü,  als  „inneres"  oder  „be- 
trachtendes" Gebet,  als  das  „Gebet  des  Herzens".  Wie  der  bud- 
dhistische Mönch  auf  einer  Stufenleiter  von  Versenkungszuständen 
zum  Nirväna  aufsteigt,  so  klimmt  der  neuplatonische  und  christ- 
liche Mystiker  auf  einer  Leiter  von  Gebetsstufen  zur  vollkommenen 
Vereinigung  mit  Gott  empor.  Die  Bezeichnungen  der  verschiedenen 
Stufen  des  Gebets,  ihre. Zahl  und  ihre  Merkmale  wechseln;  gleich- 
wohl besteht  zwischen  den  Gebetsskalen  neuplatonischer,  sufistischer 
und  christlicher  Mystiker  kein  wesentlicher  Unterschied;  in  ihren 
psychologischen  Grundzügen,  oft  sogar  in  ihrer  Terminologie, 
decken  sie  sich  mit  den  vier  Stufen  des  buddhistischen  Jhäna. 

Alle  Gebetsskalen  beginnen  wie  die  buddhistische  \'ersenkungs- 
leiter  mit  einer  willkürlichen  Konzentration  der  Aufmerksamkeit 
auf  ein  geistiges  Objekt.  Der  Beter  sucht  die  Einsamkeit  auf, 
„macht  sich  los  von  den  vielen  Zerstreuungen,  zieht  sich  zurück 
von  den  äußeren  Objekten,  sammelt  die  Sinne  nach  innen,  fixiert 
den  Geist"  (Guyon  7,  vgl.  Teresa  154)  und  richtet  seine  Auf- 
merksamkeit auf  eine  religiöse  Vorstellung,  von  der  starke  Ge- 
fühlsreize ausgehen;  er  betrachtet  die  letzten  Dinge,  Tod,  Gericht, 
Himmel,  Hölle,   die  Vergänglichkeit,  Nichtigkeit  und  Armseligkeit 


1)  Vgl.  Oldenberg,  B.  369. 
»)  R.  Davids,  Y.  M.  XXIX. 
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des  Daseins  —  all  die  Themen  der  Asubha-bhävanä,  die  den 
Betrachtenden  in  eine  heilige  Melancholie  versetzen,  finden  sich 
in  den  mystischen  Erbiraungsbüchern  des  christlichen  Abendlandes 
wieder.  Andere  Meditationsstoffe  sind  ein  spezifisches  Sondergut 
der  christlichen  Mystik:  Gottes  Größe  und  Heiligkeit,  Güte  und 
Gerechtigkeit,  die  Seligkeit  des  Himmels,  das  Leiden  und  Sterben 
des  Heilands  (vgl.  Teresa  179).  Wie  die  buddhistische  Be- 
trachtung sich  gerne  an  die  den  religiösen  Wabrheitsbesitz  lehr- 
haft zusammenfassenden  Formeln  (die  vier  heiligen  Wahrheiten, 
die  zwölffache  Ursachenkette)  anschließt  (Anesaki  704),  so  wählt 
die  christliche  Meditation  häufig  die  ^'aterunserbitten  oder  die  Sätze 
des  Credo  zum  Thema  (vgl.  Guyon  111).  Die  Betrachtung  der  abend- 
ländischen Mystik  hat  wie  die  buddhistische  bald  eine  mehr 
verstandesmäßige,  bald  eine  mehr  gefühlsmäßige  Farbe.  Proclus 
charakterisiert  die  erste  Stufe  des  Gebets  als  yvwatg,  Johann 
vom  Kreuz  als  „Betrachten  und  Nachdenken  mit  dem  Verstand", 
der  Fromme  macht  sich  über  die  Meditationsgegenstände  „seine 
Gedanken,  zieht  Schlüsse,  vergleicht  sie  miteinander  und  bezieht 
sie  auf  sich  selbst"  (a.  a.  0.  -105,  442).  Teresa  hingegen  empfiehlt 
„sich  nicht  damit  zu  ermüden,  immer  neue  Erwägungen  anzustellen", 
sondern  „die  Verstandestätigkeit  ruhen  zu  lassen"  und  sich  phantasie- 
mäßig den  Kontemplationsgegenstand  zu  vergegenwärtigen  und 
zu  lebendiger  Anschaulichkeit  zu  bringen^).  Die  intensive  Be- 
schäftigung mit  gefühlsbetonten  Vorstellungen  erzeugt  im  Be- 
trachtenden zarte  Lustgefühle,  eine  sanfte,  süße  Stimmung,  in  der 

Anmerkotif^en  von  Seiie  379. 

»)  Tim.  64  f.  p.  149  fi. ;  vgl.  H.  K  o  c  h,  Pseudodionysius  Areopagi  ca  1908, 178  ff. 
'J  A.  Tholuck,  Sufismus  siveTheosophiaPersarumpantheistical821,105f. 

')  NixöSr^ftos   Möpa^o^,   Svfißov/.eiTixö)'  'EyxeipiSiov  1895. 

*)  M.  Molinos,  Guida  Spirituale  1675. 

^)  H.  Heppe,  Geschichte  der  qnietistischen  Mystik  1875,  53 f. 

•)  Abhandlung  von  deu  Dörnern  (Mystische  Schriften  aller  katholischen 
Völker  XVIII)  405  fe. 

■)  A.  a.  0.  passim.    Vgl.  Realenz.  f.  prot.  Theol.  u.  K.  XIX  523  f. 

*)  Heppe  a.  a.  0.  104;  in  der  Regle  des  associees  von  Guyon  über- 
nommen (Heppe  461). 

•)  Moyen  court  et  tres  facile  de  faire  oraison  (Opuscules  1  ff.).  Vgl.  die 
„sieben  Staffeln  des  Gebets"  eines  mittelalterlichen  deutschen  Mystikers 
F.  Pfeiffer,  Deutsche  Mystiker  des  14.  Jh.  I  1907,  387ff. 

»)  186;  vgl.  81,  134,  179. 
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er  einen  ,,goüt  exp^riineutal  de  la  pr6seuee  de  Dieu-'  zu  liesitzen 
glaubt  (Guyou  14);  nach  Teresa  besteht  die  Stimmung  auf  der 
ersten  Gebetsstufe  in  einer  ,. Freude,  die  nicht  ganz  geistig,  aber 
auch  nicht  ganz  sinnlich  fühlbar  ist",  oft  auch  in  ..fühlbaren  süßen 
Schmerzen"  (163).  So  lassen  sich  die  Charakteristika  des  ersten 
buddhistischen  \  crseiikuugsgrades,  vitakka,  vi<:ara,  pUimikhant  in 
den  christlichen  Heschreibungeu  der  ersten  Gebetsstufe  wieder- 
erkennen. 

Auf  der  folgenden  Gebetsstufe  verschwindet  alle  willentliche 
Aufmerksamkeitsspannuiig;  alle  diskursive  N'erstandestätigkeit,  alles 
konkrete,  phaiitasiemaßige  \  orstellen  hört  auf;  nur  die  Lust- 
stininiung.  die  durch  die  Meditation  erregt  worden  war,  bleibt. 
,.Üie  Seele  ruht,  tief  befriedigt  in  Gott,  er  gewährt  ihr  einen 
unaussprechlich  süßen,  friedlichen  Genuß,  der  alle  ihre  Kräfte 
mit  tiefster  Ik-friedigung,  mit  reinstem  Wonnegefühl  überfüllt", 
„sie  genießt  in  der  Abgezogeuheit  von  den  äußeren  Dingen  ihre 
innere  Befriedigung".  „Der  Verstand  hat  dabei  gar  nichts  zu 
tun"  (Teresa  187 tl.).  „Die  Seele  hört  auf,  au  etwas  zu  denken 
und  stellt  die  Ruhe  in  Gott  her"  (Johann  von  Kreuz)').  „Die  Seele 
tritt  in  die  heilige  Iluhe"  (Franz  v.  Sales)^).  Alle  Termini  in 
der  Beschreibung  der  zweiten  buddhistischen  Versenkung:  avitakka, 
avicara,  ajjhatOi  .minpasädana,  pltimkhain,  kehren  in  der  Deskription 
des  „Kuhegebets"  bei  Teresa  und  Johann  vom  Kreuz  wieder. 

Die  Beschreibung  der  dritten  Gebetsstufe  zeigt  bei  Teresa 
und  anderen  christlichen  Mystikern  eine  Abweichung  von  der  bud- 
dhistischen. Die  Keduktion  des  seelischen  P>lebens  schreitet  auch 
hier  fort;  von  einem  „Schlummer  derSeelenkräfte"  redet  Teresa(210), 
die  Wounestimmung  nimmt  jedoch  im  Unterschiede  zum  dritten 
Jhäua  in  ihrer  Intensität  zu.  „Die  Seele  genießt  unvergleichlich 
mehr  Freude,  Wonne  und  Entzücken  wie  vorher;  sie  genießt  ein 
namenloses  Entzücken,  sie  schwimmt  in  den  reinsten  und  höchsten 
Wonnen,  sie  ist  in  einen  himmlischen  Rausch,  in  eine  heilige  Torheit 


')  A.  a.  0.  409.  Vgl.  ebenda:  „Das  Kuhcgebet  besteht  nicht  in  Schluß- 
folgerangen  und  Verstandestätigkeit." 

')  Der  Gegenstand,  mit  dem  der  Meditierende  sich  beschäftigt  hat, 
entschwindet  dem  Bewußtsein.  Mdm.  Guyon  veranschaulicht  diesen  Vorgang 
in  einem  drastischen  Bilde:  „il  faut  que  l'äme  avale  par  un  petit  repo» 
amourenx  ce  qu'elle  a  mächö  et  goiite"  (8). 
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versunken"  (Teresa  210).  Dieser  Wonnerausch  steigert  sieh  noch 
auf  der  vierten  Gebetsstufe,  im  ekstatischen  Gebet  oder  im  Gebet 
der  Verzückung.  Die  enthusiastische  Hingabe  an  Gott,  den  einzigen 
und  höchsten  Wert,  die  Liebe  zu  Gott  wird  so  stark,  daß  der 
Betende  völlig  eins  mit  Gott  wird,  ganz  in  ihm  auf-  und  unter- 
geht, daß  jeder  Unterschied  zwischen  Ich  und  Du  aufgehoben 
ist.  Dieses  „ekstatische  Gebet"  hat  mit  der  Upekhästimmung  des 
vierten  Jhäna  das  Moment  gemeinsam,  daß  es  ein  Zustand  der 
restlosen  Einheit  des  Ich  ist;  es  unterscheidet  sich  von  ihr  durch 
seinen  passiven  and  affektiven  Charakter;  der  Betende  wird  von 
der  Ekstase  plötzlich  und  unerwartet  übermannt,  überflutet,  fort- 
gerissen; das  Selbstbewußtsein  macht  der  Selbstvergessenheit  Platz. 
Die  quietistische  Mystik  des  17.  Jh.,  am  feinsten  ausgeprägt  in 
Madame  Gnyon,  sieht  im  Gegensatz  zu  Teresa  und  anderen  christ- 
lichen Mystikern  nicht  im  Enthusiasmus  und  in  der  ekstatischen 
Trunkenheit,  sondern  in  der  sancta  indifferentia  die  Vollendung 
des  mystischen  Gebets.  Hier  ist  der  Parallelismus  zwischen  der 
mystischen  Gebetsskala  und  der  buddhistischen  Versenkungsleiter 
ein  vollständiger.  Was  Guyon  (18ff.)  als  „oraison  de  simplicitö" 
schildert,  stimmt  mit  dem  überein,  was  der  Bhikkhn  im  dritten 
Jhäna  erlebt.  In  dem  Gebet  der  Einfachheit  vollzieht  sich  die 
völlige  Selbsthingabe  (abandon),  die  Preisgabe  jeder  Sorge  um 
das  eigene  Ich  (depouillement  de  tout  soin  de  nous-memes),  das 
gänzliche  Sichüberlassen  in  die  Hände  Gottes  (dölaissement  total 
entre  les  mains  de  Dieu).  Aus  dieser  rücksichtslosen  Selbst- 
entäußerung entsteht  eine  Indififerenzstimmung,  welche  der  Upekhä 
der  dritten  Versenkungsstufe  gleicht.  „Die  Seele  verliert  allen 
Eigenwillen  im  Willen  Gottes;  sie  entsagt  allen  besonderen 
Neigungen,  wie  gut  sie  auch  scheinen  mögen,  sobald  sie  dieselben 
entstehen  fühlt,  um  sich  in  die  Gleichgültigkeit  (indifl"6rence)  zu 
versetzen  und  nur  das  zu  wollen,  was  Gott  gewollt  hat  von  Ewig- 
keit her;  sie  ist  gleichgültig  gegen  alle  Dinge,  handle  es  sich 
nun  um  den  Leib  oder  um  die  Seele,  um  die  zeitlichen  oder  die 
ewigen  Güter."  Der  heilige  Gleichmut,  den  die  fromme  Seele 
im  Gebet  der  Einfachheit  und  des  Schweigens  erlangt,  wird  noch 
reiner  uud  vollständiger  auf  der  höchsten  Stufe  der  mystischen 
Erfahrung.  „Der  Verstand  verfinstert  sich,  die  Erinnerung  ver- 
blaßt, der  Wille  verliert  alle  Spannkraft;  die  leiseste  Lebensregung  der 
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Selbstheit  erlischt.  Wunsch,  Neigaog,  Hegierde,  Widerwille,  Ab- 
neipung,  alles  ist  dahin.  Die  Seele  tritt  iu  den  dunklen,  schauer- 
vollen Zustand  des  mystischen  Todes,  indem  sie  in  den  Zustand 
gänzlicher  Gefühllosigkeit  Übergegangen  ist;  denn  sie  ist  gleich- 
gültig geworden  gegen  die  Welt,  gegen  sich,  gegen  Gott.  Sie 
liebt  nicht  mehr  und  haßt  nicht  mehr;  sie  leidet  nicht  und  freut 
sich  nicht;  sie  tut  nichts  Gutes  und  tut  nichts  Böses,  sie  tut  gar 
nichts.  Die  Seele  hat  nichts,  will  nichts,  ist  nichts:  sie  steht  im 
Stande  der  Vernichtung')."  Ähnliche  Beschreibungen  der  mys- 
tischen Resignation  und  Indifferenz  kehren  iu  der  gesamten  Literatur 
des  Quietismus  im  17.  Jh.  immer  wieder'-).  Wie  der  buddhi- 
stische Mönch  in  der  „freud-  und  leidlosen"'  Upekhä  die  Krone 
des  Jhäna  erblickt,  so  betrachtet  der  christliche  Quietist  die  In- 
differenzstimmung, iu  der  das  ganze  Gefühls-,  Affekt-  und  Willeus- 
leben  erstorben  ist,  als  das  Ideal  des  Gebets. 

Die  seelischen  Vorgänge,  die  sich  beim  Stufengang  des 
mystischen  Gebets  abspielen,  sind  dieselben,  wie  im  vierfachen 
Jhäna  des  Buddhismus.  Die  psychologischen  Kategorien,  mit 
denen  die  psychischen  Zustände  und  Erlebnisse  beschrieben  werden, 
stimmen  sachlich,  häufig  auch  terminologisch  überein.  Trotzdem 
lassen  sich  Unterschiede  in  phänomenologischer  und  psychologischer 
Hinsicht  feststellen.  Der  fundamentale  Unterschied  der  buddhi- 
stischen Versenkung  von  dem  mystisch-kontemplativen  Gebet  liegt 
im  Fehlen  jeder  Art  des  Gottesgedankens.  Alles  mystische  Beten 
und  Sichversenken  ist  getragen  von  einer  inneren  Blickrichtung, 
einer  geistigen  Zielung  auf  eine  übersinnliche,  metaphysische 
Realität,  sei  es  nun  ein  persönlicher  Gott,  der  Heiland  und  himm- 
lische Bräutigam,  oder  der  souveräne  höchste  Wille,  oder  die 
unpersönliche  Einheit  im  All  oder  das  Ich,  das  zum  universellen 
Weltich  wird.  Diese  Realität  wird  im  Gebet  als  unmittelbar 
gegenwärtig,  als  im  eigenen  Inneren  „präsent"'  erlebt.  Das 
Meditieren  auf  der  ersten  Gebetsstufe  hat  den  Zweck,  sich  lebendig 


')  Heppe  a.  a.  0.  465f. 

*)  Vgl.  Heppe  a.  a.  0.  An  die  buddhistische  Beschreibung  der  Upekha 
erinnert  auch  die  Anweisung  eines  deutschen  Mystikers:  „Du  solt  wissen, 
daz  die  abgeschaidenhcit  nit  anders  ist,  dann  daz  der  geist  unbeweglich  ste 
gegen  allen  zuvellen  libs  und  leids,  ern  und  schänden  und  lasters,  als  vil 
als  ein  stehleiu  pergk-"  (Spam er  a.  a.  O.  113). 


384  Friedrich  Heiler 

in  Gottes  Nähe  und  Gegenwart  zu  versetzen  und  dort  zu  ver- 
weilen'). Die  wonnevolle  Ruhe  der  folgenden  Stufe  ist  kein 
Ruhen  in  sich  selbst,  sondern  selige  Ruhe  in  Gott.  „Die  Seele 
ruht,  von  Liebe  ganz  erfüllt,  in  Gott  und  vereinigt  sich  auf  die 
lieblichste  Weise  in  Wonne  und  Bewunderung  und  in  der  All- 
gewalt der  Liebe  mit  ihm;  sie  vergißt  alle  Geschöpfe  und  richtet 
ihren  Blick  allein  auf  sein  unendliches  Sein,  seine  Güte  und 
Schönheit  und  verweilt  dabei  Hebend  in  unaussprechlicher  Süßig- 
keit, Freude,  Ruhe  und  Frieden"  (Johann  vom  Kreuz) ^).  „Die 
Seele  genießt  ihr  höchstes  Gut"  (Teresa)*).  Auch  die  Indifferenz- 
Stimmung  des  christlichen  Quietisten  wird  getragen  und  durch- 
drungen von  der  Hingabe  an  Gott.  Die  Gleichgültigkeit  gegen 
Lust  und  Leid,  der  Verzicht  auf  alles  eigene  Wünschen  und 
Wollen  wird  so  zur  restlosen  Ergebung  in  Gottes  souveränen 
Willen,  zur  „donation  de  tout  soi-meme  ä  Dien"  zum  „perdre 
toute  volonte  propre  dans  la  volonte  de  Dieu",  zum  „ne  vouloir 
que  ce  que  Dieu  a  voulu".  Nur  im  Znstand  des  mystischen 
Todes,  wo  die  Seele  sogar  „gegen  Gott  gleichgültig"  geworden 
ist,  fehlt  der  Glaube  an  die  Präsenz  der  höchsten  metaphysischen 
Realität,  die  Hingabe  au  sie,  das  Bewußtsein  der  Einheit  mit  ihr. 
In  diesem  Zustand  der  völligen  „Entblößung"  der  Seele  ist  auch 
der  Gottesgedanke  untergegangen.  In  der  buddhistischen  Ver- 
senkung hingegen  fehlt  die  Hinwendung  an  ein  höchstes  Meta- 
physisches schon  von  der  untersten  Stufe  an.  Gewiß  zeigt  auch 
das  Jhäna  eine  Blickrichtung  auf  ein  Metaphysisches:  aber  dieses 
Metaphysische,  das  der  betrachtende  Samana  im  Auge  hat,  ist 
keine  höchste  übersinnliche  Realität,  kein  höchster  geistiger  Wert, 
dem  mau  sich  unbedingt  hingibt,  sondern  ein  unpersönlicher  Kausal- 
zusammenhang, der  leidvolle  Kreislauf  der  Geburten,  dem  man 
entfliehen  muß.  Was  allem  mystischen  Beten  und  Betrachten 
eigen  ist.  das  Ergriffensein  und  Verzehrtwerden  von  einem  letzten 
und  höchsten  Wert  —  die  Mystik  aller  Zeiten  nennt  es  Liebe 
[bhakti,  epwc,  amor)  —  das    ist   dem  buddhistischen  Jhäna    völlig 


')  Teresa  134,  165,  186;  Guyon:  L'exercice  principal  (de  la  medi- 
tation)  doit  etre  la  presence  de  Dieu  (7). 

»)  A.  a.  0.  409.    Vgl.  Teresa  196,  202. 

')  188.  Franz  von  Sales  redet  vom  ,,3Üßen  Genuß  der  Gegenwart  Gottes'' 
(Traite  de  l'amour  VI  8). 
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ferne;  die  buddhistische  N'erseiikunjj  geht  sogar  Über  die  Mystik 
der  Upauischaden  hinaus,  indem  sie  den  Gedanken  an  das  eigene 
Ich,  den  Atmau,  völlig  abgetan  hat;  sie  ist  darum  ein  Beweis  für 
die  paradox  klingende  Tatsache,  dali  mystisches  Erleben  möglich 
ist  ohne  jede  Art  von  Gottesglaube,  daß  es  eine  atheistische 
Mystik  ebenso  gibt  als  eine  theistische  und  pantheistische. 

Dazu  tritt  ein  weiterer  Unterschied  in  der  Ausdeutung  der 
mystischen  Erfahrungen.  Die  christlichen  Mystiker  betrachten 
alle  Gebetszustände  von  der  zweiten  Stufe  an  als  ein  Gnaden- 
geschenk Gottes;  nur  die  Konzentration  und  Meditation  kann  der 
Beter  willkürlich  vollziehen,  jene  höheren  Zustände  der  Uuhe, 
Wonne,  Einheit  und  Ekstase  erzeugt  er  nicht  selbst,  sondern 
empfängt  sie  von  oben.  „Auf  der  Stufe  des  Kuhegebets  beginnt 
der  Zustand  übcriiatürlieh  zu  werden."  „Man  kann  sich  die 
höheren  Stufen  nicht  selber  verschaffen";  „der  Geist  Gottes  ver- 
setzt uns  in  diese  Zustände".  „Die  Andacht  ist  eine  Gabe,  und 
wir  verdienen  sie  nicht  durch  unsere  eigene  Anstrengung,"  „Gott 
gibt  die  Tröstungen,"  er  „verleiht  der  Seele  einen  unaussprechlich 
süßen  Genuß')."  Selbst  die  IJpanischaden  führen  die  Seligkeit 
des  ekstatischen  Erlebnisses  auf  eine  Gnadenwahl  Atmans  zurück. 
„Nur  wen  er  wählt,  ist  fähig,  ihn  zu  fassen"  (Käth.-Up.  II  23). 
Ja  sogar  die  radikale  ludifferenzstimniung  im  Zustand  des  „mysti- 
schen Todes"  beruht  nach  Guyon  auf  göttlicher  Gnade.  „Nie 
kann  die  Seele  das  Opfer  der  eigenen  ewigen  Seligkeit  von  sich 
ans  tun,  sondern  nur  infoige  eines  unmittelbaren  Antriebes  Gottes" 
(Heppe  a.  a.  0.  466).  Hierin  liegt  eine  tiefe  psychologische 
Einsicht:  religiöse  Gefühle  und  Stimmungen,  zumal  jene  sublimen 
mystischen  Seelenzustände,  können  nicht  durch  willentliche  Be- 
mühungen hervorgerufen  werden,  sie  entstehen  spontan  und  un- 
willkürlich. Der  buddhistische  Autosoterismus  hat  keinen  Raum 
für  eine  göttliche  Gnade:  der  Bhikkhu  klimmt  durch  eigene  Kraft 
die  Versenkungsleiter  empor:  er  „macht"  dem  einen  seelischen 
Zustand  „ein  Ende"  {vRpasamä)  und  „erreicht"  {upa^ampajja)  einen 
höheren.  Auch  in  dieser  buddhistischen  Auffassung  steckt  eine 
psychologische  Wahrheit.  Wenn  Meditation  und  Konzentration 
mit   beharrlichem  Eifer   geübt   werden,    so  treten  —  wenn   auch 


')  Teresa  81,  164,  187ff.,  196fE. 
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nicht  immer,  so  doch  zumeist  —  jene  mystischen  Zustände  ein. 
Gefühle  und  Stimmungen  können  durch  willkürliche  Geistestätigkeit 
begünstigt  und  vorbereitet  werden.  Durch  die  Ausschaltung  der 
freien  Spontaneität  im  Erleben  —  religiös  ausgedrückt  durch 
das  Fehlen  des  Gnadenmotivs  —  besteht  jedoch  die  Gefahr,  daß 
die  stufenförmige  Versenkung  zu  einer  lehr-  und  lernbaren  Seelen- 
kunst herabsinkt,  zur  bloß  mechanischen  Anwendung  eines  genau 
detaillierten  psychologischen  Rezepts. 

Die  dritte  Verschiedenheit  zwischen  buddhistischer  Versenkung 
und  mystischem  Geßet  liegt  in  der  Art  des  Erlebens,  die  sich 
deutlich  in  der  Art  der  psychologischen  Beschreibung  widerspiegelt. 
Die  Gebetsznstände  der  christlichen  Mystik  besitzen  eine  persön- 
liche Farbe,  eine  individuelle  Eigenart.  In  all  den  Beschreibungen 
christlicher  Mystiker  verrät  sich  ein  persönliches  Leben.  Trotz 
der  auffallenden  Übereinstimmung  und  trotz  der  gegenseitigen 
literarischen  Abhängigkeit  ist  jede  dieser  Beschreibungen  ein 
selbständiges  Dokument  des  persönlich  Erlebten;  in  den  mannig- 
faltigsten Ausdrücken  und  in  wundervollen  Bildern  werden  die 
individuellen  Erfahrungen  veranschaulicht.  Die  buddhistischen 
Deskriptionen  der  Versenkungsstnfen  sind  im  Vergleich  hierzu 
ungemein  monoton  und  schematisch;  es  kehren  immer  dieselben 
stereotypen  Wendungen  wieder;  von  der  Ausführlichkeit  der  christ- 
lichen Darstellungen  sticht  ihre  doktrinäre  Knappheit  und  Kärg- 
lichkeit ab;  neben  den  poesievollen  Selbstzeugnissen  einer  Teresa 
oder  Guyon  klingen  sie  so  nüchtern  und  prosaisch.  Es  weht  in 
der  buddhistischen  Formel  des  vierfachen  Jhäna  sowenig  wie  in 
der  Gebetsskala  der  Neuplatoniker  ein  Hauch  kraftvollen  persön- 
lichen Lebens.  Der  Vergleich  der  buddhistischen  Versenkungs- 
grade mit  den  Gebetsstufen  der  christlichen  Mystik  bestätigt  die 
feinsinnige  Beobachtung  N.  Söderbloms'),  „daß  die  indischen 
Religionen  und  Buddhas  Ordensliteratur,  die  sich  mit  großartiger 
Konzentration  auf  das  innere  Leben  richten  und  in  unzähligen 
Beschreibungen  den  sich  beständig  gleichen  Seelenzustaud  schildern, 
doch  ärmer  sind  an  religionspsychologischem  Material  als  das 
Christentum,   und   trotz   all   der  Feinheiten   und  Schönheiten  ein- 


')  Natürliche  Theologie  und  aUgemeine  Religionsgeschichte  (Beiträge 
zur  Religionswissenschaft  hrsg.  v.  d.  religionswissenschaftlichen  Gesellschaft 
in  Stockholm  I  1)  84. 
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förmig  dastehen  neben  den  nach  dem  Keichtum  des  Lebens  selbst 
inaunigrfaltif;  ausgeprägten  Bildern  des  inneren  Lebens,  wie  die 
Offeobaruugsreligioneu  sie  besitzen."  Wenn  die  christliche  Mystik 
—  dasselbe  gilt  analog  von  der  sufistisehen  —  gegenüber  der 
indischen  als  das  reichere  und  lebendigere  Gebilde  erscheint,  so 
beruht  dies  darauf,  dali  in  ersterer  der  mystische  Gedanke  sich 
nicht  rein  und  konsequent  ausgestaltete,  sondern  mit  einem  anderen 
Frömmigkeitstyp,  dem  prophetischen,  sich  vermischte.  Während 
das  Ziel  der  mystischen  Erlösungsreligionen  in  der  Aufhebung 
des  natürlichen  Seelenlebens,  im  Erlöschen  des  naiven  Lebens- 
gefUhls  liegt,  gelangt  in  der  prophetischen  Frömmigkeit  das  ge- 
samte Gefühls-  und  Willensleben  zur  freien  Entfaltung;  während 
dort  die  individuelle  Persönlichkeit  negiert  wird,  erfährt  sie  hier 
ihre  höchste  Steigerung.  Die  Wurzel  der  christlichen  wie  der 
sufistisehen  Mystik  ist  die  neuplatouische  Erlösungslehre,  die  den- 
selben negativen,  persönlichkeitsverneinenden  Charakter  trägt 
wie  die  indischen  Heilssysteme;  aber  im  Christentum  wie  im  Islam 
durchdrang  der  Geist  der  prophetischen  Frömmigkeit  diese  un- 
persönliche Unendlichkeitsmystik  und  hauchte  ihr  persönliches 
Leben  ein.  Die  Verschmelzung  prophetischer  und  mystischer 
Religion  schuf  einen  eigenen  Typ  mystischer  Erfahrung,  der  im 
Gegensatz  zur  reinen  Mystik  eine  Mannigfaltigkeit  individuell 
nuancierten  Erlebens  aufweist'). 


')  Vorstehende  Skizze  will  einen  Überblick  über  die  Probleme  geben, 
welche  die  buddhigtische  Versenkung  der  Religionswissenschaft  bietet.  Die 
im  ersten  Teil  ausgesprochenen  Gedanken  hoffe  ich  in  einer  historisch- 
genetischen  Monographie  näher  ausführen  zu  können,  in  der  ich  die  Ent- 
wicklung der  Versenkung  in  den  indischen  Religionen  zu  verfolgen  beab- 
sichtige. Die  Stufenleiter  des  mystischen  Gebets  wie  die  Unterschiede 
«wischen  prophetischem  und  mystischem  Frömmigkeitstyp  werde  ich  aus- 
führlicher in  einer  vergleichenden  Studie  über  das  Gebet  behandeln. 
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Ein  verschollener  Mythus. 

Von 
0.  Cmsius  (München). 

Verehiier  Herr  Kollege!  Tor  wenigen  Wochen  durfte  ich  Urnen  die 
Glückwünsche  unsrer  Akademie  darbringen.  Die  Festschrift,  deren  Inhalt 
Sie  damals  schon  zur  Hälfte  kennen  gelernt  hatten,  zeigt,  wie  weit  die  Kreise 
sind,  in  die  Sie,  sachlich  und  jiersiiiilich.  hineingewirkt  haben,  als  Forscher, 
Dozent  und  Herausgeber  der  Zeitschrift  für  vergleichende  SprachwissenscJiaft. 
Dabei  bewnndre  und  verehre  ich  in  Ihnen  vor  allem  den  Philologen  im 
eigentlichsten  Sinne:  Sie  fassen  jede  Erscheinung  exegetisch  und  historisch  an 
ihrer  hesondern  Stelle,  in  ihrem  besondern  Leben  und  Zusammenhange  —  erst 
wenn  das  geschehn  ist,  verfolgen  Sie  sie  in  ihrem  Fortwirken  ins  Weite  und 
ziehn  Parallelen  und  Analogien  als  Hilfsmaterial  heran.  So  wage  ich  es, 
Ihnen  eine  kleüie  Untersuchung  vorzulegen,  die  von  der  Erklärung  einer 
Dichterstelle  ausgeht,  von  da  aus  einen  seltsamen  alten  Mythus  zu  erschließen 
sucht  und  wenigstens  bis  an  die  Schtcelle  vergleichender  Betrachtung  hinan 
geführt  werden  konnte. 

In  den  Aristophanischen  Wespen  findet  eine  über  den  Kreis 
der  Buchstaben-  und  Wortkritik  hinausgehende  Behandlung  trotz 
der  neuen  Sonderausgaben  ganze  Strecken  unangebaut  und  pfadlos. 
Dazu  gehört  vor  allem  jene  Scene,  in  der  der  junge  Bdelykleon 
seinem  Vater  eine  Art  Anstandsunterricht  erteilt  (V.  1122fl'.).  Jeder 
Leser  merkt  es,  daß  hinter  den  einfachen,  oft  einfältigen  Wechsel- 
reden Anspielungen,  Ein-  und  Ausfälle  aller  Art  stecken');  suchen 
wir  uns  aber  über  die  Adressen,  an  die  der  Komiker  sich  wendet, 
klar  zu  werden,  so  lassen  uns  in  den  meisten  Fällen  die  antiken 
wie  die  modernen  Führer  im  Stiche''). 

•)  Es  ist  bezeichnend  für  den  Gesamteindruck  der  Scene,  daß  Richter 
p.  337  sogar  in  dem  simplen,  durch  1130  und  die  ganze  Situation  ohne  Rest 
erklärten  V.  1125  dyad'dr  eoixas  oiSiv  iTti&vfteir  na&eif  eine  Tragikerparodie 
witterte. 

^)  Geschrieben  wurde  das  Folgende  schon  in  Tübingen,  bei  Gelegenheit 
eines  KoUegä  über  Aristophanes"  Wespen.  Damals  wurde  auch  die  Forderung, 
daß  der  ganze  Prolog  54—135  von  Xanthias  gesprochen  werde,  kurz  be- 
gründet und  durch  Analogien  gestützt:  Philol.  LI  (1892).  p.  663. 
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Ein  altes  Aporem  bietet  V.  1178.  Der  Sohn  fragrt  den  Alten, 
welche  Themata  er  wohl  in  der  Konversation  mit  gebildeten  und 
eleganten  Männern  berühren  werde.     Der  Alte  antwortet: 

TiQWTOv  fdv  Uli;  >]  ^I6f.tt'  aXoüa    kntQÖiTO, 
1178  tneixa  d'wg  o  KagöoTriiov  tj^j»  (.irjTiQa  — 

Der  Sohn  nuterbricht  ihn: 

fti]  fioi  yt  u  V it 0 V <; j  ä'/./.a  növ  uvif^Qio:rivMV 
o't'oi-^  kiyoi-uv  /.idliata  roi't;  xcn'  oiv.iav  — 
worauf  der  Alte  zum  Entsetzen  seines  Lehrers  und  Sohnes  ein 
Kindermärehen  von  Katze  und  Maus  zu  erzählen  beginnt").  Zu 
V.  1178  heißt  es  in  den  Scheuen  p.  161  Dbn.:  xai  toito  äQXV 
/.iv&ov.  JiöviiOi^'  ö  KaqdoTtlwv  C)]Ti]teog'  ovöafioü  ■Mü(.i(j)dü%iu. 
iXX'  l-/yxv/.iiüv  CTTi  Till  Tijv  ttr^tigci  (y.axwg)  öiari&^vai.  kiiitti  ök 
"ervif.iev\  Die  modernen  Ausleger,  soweit  ich  sie  befragen  konnte, 
gehen  darüber  nicht  hinaus.  Denn  auch  Meiueke,  auf  den 
Richter  (mit  sed  cf.)  verweist,  bezieht  (I  p.  60;  II  p.  241)  ledig- 
lich V.  1173  als  Parodie  auf  die  Lamia  des  Krates  (fr.  1  =  fr.  18 
vol.  I  p.  136  K  .  .  .  a-/.viu/.i.v  t^oid"  (rriQÖero).  Das  ist  aber 
keineswegs  sicher.  Daß  das  Gespenst  ergriÖen  „mit  Gestank  von 
dannen  fährt",  ist  ja  gerade  allgemein  bekannter  Volksglaube, 
und  das  seltsame  a/.izdh^v  ('xotau  findet  bei  Aristophanes  kein 
Gegenbild;  beide  Dichter  können,  wenn  überhaupt  eine  literarische 
Beziehung  vorliegt,  ebensogut  von  einer  dritten  Stelle  —  z.  B.  von 
einem  Satyrdrama  —  ausgegangen  sein.  Nötig  ist  aber  auch  das 
nicht.  Daß  die  Lamia  ein  axvrc'dr],  einen  KnUppel  oder  ein  Keule,  trägt, 
kann  sehr  wohl  volkstümlich  und  sagenecht  sein:  Aber  auch  sie  be- 
droht ihre  Opfer  damit  wie  der  „Geist"  jenes  (schwäbischen)  Kinder- 
sprüchleins („Ich  giug  auf  einen  Berg  hinauf,  da  sah  ich  einen 
Geist,  da  hebt  er  seinen  Stecken  auf  und  fragt:  Wie  viele,  weißt?: 
Sphinxmotiv).  Meinekes  Vermutung  (CAF.  II  p.  241),  wonach 
illud  de  Cardopione  ex  J'herecrote  derivatam  est,  hängt  in  der  Luft. 

Also:  ö  Kuqöotcuov  tr^rrjiog.  Wir  haben  es  zunächst  mit 
den  Alten    zu    tun.     Hier    stehen   sich  zwei  Ansichten  gegenüber. 


')  Daß  das  'Sprichwort  mit  fjriAoyob'  von  Theo^enes  und  den  Gruben- 
ränmern  V.  118  mit  dem  „Märchen"  nichts  gemein  hat,  braucht  zwar  nach 
Hanpt  nicht  mehr  bewiesen  zu  werden,  sei  aber  der  äßflteooi  wegen  noch- 
mals hervorgehoben. 
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Didymos  (p.  259  Schm.)  sah  in  dem  Kardopion  eine  wirkliche 
Persönlichkeit,  von  der  er  sonst  freilich  bei  den  Komikern  keine 
Spuren  gefanden  hatte;  bei  seiner  ausgedehnten  Belesenheit  er- 
innerte er  sich  aber  einer  scheinbar  verwandten  Rolle  im  AyY.vXi(av 
des  Eubulos  (AT.  E  p.  165  K.,  vgl.  FCG.  I  p.  359  M.),  wo  der 
Sohn  die  Mutter  mißhandelt,  wie  Strepsiades  den  Vater,  und 
ergänzt  nun  frischweg  ervipsv.  Das  war  übel  angebrachte  Ge- 
lehrsamkeit. Denn  die  Zwischenrede  des  Sohnes  fn]  /.wiys  i^vd-ovs 
zeigt,  daß  sich  diese  zweite  Geschichte,  gerade  wie  die  erste, 
nicht  auf  dem  Boden  der  Wirklichkeit  abspielt,  sondern  im  Reiche 
der  Sage  und  des  Glaubens  oder  Aberglaubens,  zöi  Tovto  aq^i] 
livd-ov  sagt  ein  Scholiast  ganz  richtig.  Aber  damit  war  auch 
seine  Weisheit  zu  Ende  —  und  zugleich  die  der  neueren  Ausleger. 

Der  Mythenkreis,  in  dem  wir  uns  umzuseho  haben,  ist  durch 
die  Sinnesart  und  den  Zweck  des  Alten  eng  umgrenzt.  Groteske 
Spukgeschichten,  volkstümliche  derbe  Götterschwänke,  in  denen 
es  menschlich,  allzumenschlich  hergeht,  stehen  da  im  Vordertreffen. 
Nun  hat  uns  Didymos  selbst  (bei  Zenobios  lU  13  in  Millers 
Mel.  p.  370  =  Par.  380  vol.  I  p.  106  Gott.)  folgendes  Argument 
des  Sophokleischen  Satyrdramas  Kuxpoi  bewahrt:  Kslftig  kv  aidrjQq) 
avTTj  zdcTTsrai  ertl  xwv  a(f6dqa  eavTolg  TtiaTevoävtiov^  ort  laxvQol 
xai  dvaxsiQrjtoi  7te(pvxaai.  Kelfiig  yag  elg  tüv  'Idaiiov  Jaxrvlo)v 
Tjij'  ^irjräQa  Piav  vßqiaag  xai  ^irj  {'Ttoöe^ä/iievog  BVjiieviög^)  vrth 
Tijjv  Scöelqxjiv  ev  ti]  "idj]'  Si(p'  ov  ö  aTegeiotatog  iyeveto  aidrjQog' 
^il.ivrjTai  de  zavrrjg  rijg  lOTogiag  HorpoxXijg  Iv  Kio(polg 
aarvQOig.  Hinter  eif.uvüig  ist  eine  Lücke  anzusetzen,  schon 
wegen  der  fehlerhaften  Fügung  vTrode^äfievog  vttö.  Kelmis  „nimmt 
die  Mutter  Rhea"  nicht  pietätvoll  auf,  ja  noch  mehr:  rrjv  ^irjriQa  — 
vßQiGBv.  Wenn  wir  uns  den  Aristophanischen  Kardopion 
als  Partner  des  Kelmis  denken,  ist  die  Stelle  vorzüglich 
erklärt  und  ergänzt.  Seine  Brüder,  gehorsame  Kinder  der 
'großen  Mutter',  sind  empört  über  den  ^irjTQaXoiag  —  doch  darüber 
später. 

Aber  haben  wir  denn  überhaupt  Anlaß,  hier  eine  Daktylen- 
legende  zu  vermuten?    Gewiß.     Der  Name  Kagöomiov  (von  xap- 


')  Dies  ist  die  richtige,  d.  h.  ursprüngliche  Wortstellung,  von  der  aus- 
zugehen ist;     P.  stellt   falsch  um:     imoSe^dfievos  inö  r&r  aSekif&v  eiuevtöi. 
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doiTo^  ^Backtrog")  fehlt  im  firiechischen  Naniensystem  (Fick, 
Personennamen  p.  181),  und  auch  als  Spitzname  ist  er  nicht  nach- 
weisbar. Nur  im  Mythus  tritt  ein  Verwandter  auf  in  den  Eliaka 
des  Pausanias  (V,  8,  1),  Käqöv^  in  Kreta,  dessen  Sohn  Klymenos 
nach  Olympia  kommt,  ein  Abkomme  'HQa/.liovg  tov  'Idaiov,  also 
selbst  ein  'föaio^  Jcc/.tvkog,  wie  jener  Herakles  (Lobeck, 
Aglaoph.  llßtf.).  Ä'äpdis-  ist  nur  als  Hypokoristikon  von  Kaqdo- 
niiov  verständlich,  und  der  'redende  Name'  Backtrog  ist  wie 
gemacht  fUr  einen  jener  kunstreichen  Zwerge  vom  kretischen  Ida, 
die  nach  dem  von  ApoUodor  beigebrachten  und  von  Dlodor  V  64, 
3,  Strabo*)  p.  423  u.  a.  benutzten  Material  mancherlei  nützliche 
Dinge  erfunden  hatten  und  nach  dem  Volksglauben  ein  wunder- 
sames Leben  im  Bergesschoß  führten,  wie  unsre  Zwerge.  Vgl. 
Strabo  X  22  p.  47  (665  M.):  locpoyclf^g  öh  oUxai  7t i vre  tovg 
TCQwTOiii  aQoevag  yevead-ai,  dt  aiör^QÖv  re  e^eüQOv  y.ai  sigya- 
aavTO  TTQiüToi  y.ai  äJLXa  no'O.a  tüv  TtQog  tov  ßlov  xp'Jfft'i"wv, 
Ttevte  de  xal  Scdektpoi  tovtcov,  &7to  8k  tov  uQii^uov  daxTv'lov^ 
xXtjd-ijvai.  &'Ü.oi  de  ällcog:  uv&evoiaiv  .  .  .  JiarpÖQOig  de  xai 
TOlg  ovöuaai  .  .  .  xqüviai,  inv  Ki).f.iiv  ovouaLoiai  riva  xal 
Jaftva^ievea  xal  'H^axkea  xai  "Ayiiova  .  .  .  nävreg  de  aidr^QOv 
eigyda^ai  vno  tovtmv  h  "Idvi  jtQdJtöv  (paat.  Ahnlich  Diodor  a.  0. 
rrjv  re  tov  TtvQog  xP'i"^'*'  ''^«'  '^^i*'  '^ov  /aAzoi;  y.ai  aidt^QOv 
(pvaiv  t^evQelv^. 

Doch  der  klassische  Zeuge  für  die  Berechtigung  dieser  Inter- 
pretation ist  Aristopfaanes  selbst  (V.  1160  ff.).  Der  Alte  soll,  um 
mit  seinem  Herrn  Sohn  in  eleganter  Gesellschaft  erscheinen  zu 
können,  'I^akouerschuhe'  anziehen.  Ohne  Ausflüchte  und  Possen 
geht  es  dabei  nicht  ab.  Den  einen  Fuß  hat  er  glücklich  in  der 
neuen  Hülle:  wie  der  zweite  drankommt,  ruft  er: 

.  .  .  uijdauiög  tovtöv  y    errel 
116.5  frävL-  ttiaoldxojv  ultoü  'ariv  elg  twv  daxtvliuv 

Auf  einen  schlechten  Witz  kommt  es  Aristophanes  nicht 
an:   aber  wie   man  die  Stelle  bisher  erklärt,  ist  überhaupt  kein 


')  Vgl.  E.  Bat  he.  Hermes  XXIV  412. 

')  Manchem  Leser  wird  hier  die  Besserung  /vaip  in  den  Sinn  gekommen 
sein;  von  Sia/Jai  aiSiiiyov  weiß  auch  Pansanias  III  12,  10.  Über  die  Frage, 
wie  weit  den  Alten  der  Eisenguß  bekannt  war,  s.  Blümner,  Technol.  IV, 
355  ff. 
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Witz  darin.  Vermutlich  spielt  der  Dichter  1165  mit  öazTiJAcüv 
und  Jay.rv'Uov ,  'Daumen'  und  'Däumlinge'.  Dasselbe  Wortspiel 
leistet  sich  später  Krobylos  (fr.  8  vol.  III  p.  381  K.  =  Inc.  1 
vol.  IV  p.  568  M.): 

Ij'w  öi.  TTQog  TU  d^SQjiia  raL&    vTTtQßoXfi 
Tovg  daxtvkovg,  dr>iiov9-iv  'idaiovg  t'/w 
xöt  Tov  AÜQvyy'   rjdiOTa  nvQiüi  zmayiioig. 
B.  xditivos,  ovx  avS-QiüTtog. 
Die  Alten  nehmen  die  Speisen  mit   der  Hand:   so   wußte   dieser 
Schlemmer  riyv  xtlQu  -aui  tov  lÜQvyya  owed-ituv  rtqog  ra  S-SQ/id 
(Athen.),  daß  sie  hart  und  feuerfest  werden,  wie  die  Däumlinge  vom 
Ida,    die  igxvqoI  /«i  dvGxsiQcuToi  7is(pvxaoi,    vor    allem    feuerfest, 
wie  der  sagenhafte  Salamander  (vgl.  Lobeck,  Aglaoph.  p.  1181). 

Von  hier  aus  können  wir  noch  einen  Sprung  weiter  tun.  In 
den  Thesmophoriazusen  staffiert  Euripides  den  Mnesiloehos  als 
Weib  ans;  er  will,  bekennt  er  V.  215 

äito^vQtlv  Tcidi, 
TU  xaro)  d'afftveiv  .  .  . 
Dazu  bemerken  die  Schollen:  ra  yeveia'  raüra  öe  eXaßsv  Ix 
Ttöv  "löaiiov  KQativov.  Dindorf  hat  damit  richtig  eine  Stelle 
des  Autors  tt^qI  xko-rf^g  bei  Klemens  (Aristobul)  kombiniert,  wo- 
nach Aristophanes  in  den  Thesmophoriazusen  ra  h.  tüiv  Kqurivov 
'E^TTiTtQtt^iivMv  j.itTrivty/.tv  «'tt/;,  und  daraus  überzeugend  den 
Doppeltitel  'E^tTiii^iTrQÜ^tevoi  i]  'Idaloi  erschlossen.  Auch  im  folgen- 
den, bei  der  Ausführung  des  schwierigen  Geschäftes,  scheinen 
Reminiszenzen  an  das  mit  Unrecht  bezweifelte  Drama  des  Kratin 
mit  unterzulaufen:  Vgl.  besonders  V.  240 ff.: 

MN.  si.wl  i.ieXi]aei  vij  Jia^  tiXt^v  y    ort  xäoi.iat 

o'ifj.01  TÖlag.     vdwp,  vdojQ,  d)  yeiroveg. 
ETP.  d^dcQQei.     MN.  ti  d^a^QÜi  xaTaTVETtvQTtolr^nivog. 
245  .  .  .  (pv,  loh  Tilg  ^oßölov 

ald^bg  yeyivTjiitai  nävTU  ra  neQi  ti^v  tqüuiv. 
Wenn  die  '£// >T-t/(;r pd,««vot  Weichlinge,  wie  Agathon,  waren, 
müßte  Aristophanes  in  der  Tat  ein  Plagiator  gewesen  sein.  Das 
anzunehmen  liegt  aber  kein  Grund  vor:  wir  haben  ja  gesehn,  wie 
eng  die  'Jdaloi  mit  dem  Element  des  Hephaest  verbunden  waren. 
Aristophanes  versetzt  den  Mnesiloehos  in  eine  entfernt  verwandte 
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Situation  und  verweht  dabei,  wie  es  scheint.  Anklänge  aus  der 
derben,  grotesken  Schilderung  seines  Vorgängers  launig  in  den 
Dialog. 

Jetzt  wird  es  vielleicht  auch  der  Leser  nicht  mehr  fUr  Zufall 
halten,  daß  der  Alte  in  den  Wespen  den  warmen  Persermante!, 
die  xawdxr^,  die  er  umtan  muß,  mit  einer  Backform  vergleicht 
nnd  (V.  1150)  stöhnend  ausruft: 

o'i'uoi,  dtllaios 
wt,"  ^iQtihi'  »'   fiiuQci  Ti  J.10V  xaTtjprytv  .  .  . 
elVrep  •/  üväyy^ij,  y.qißuvöv  /<'  uu;iiaxert. 

Schon  hier  schimmert  wohl  eine  Reminiszenz  an  jenes  Däuni- 
lingsdrama  durch:  an  das  selbe  möglicherweise,  wie  das  in  den 
Thesmophoriazusen  zitierte,  d.  h.  die  'löaloi  des  Kratinos,  wo  die 
Zwerge  vom  Ida  in  ihrem  Handwerk  am  Schmiede-  und  Backofen 
geschildert  wurden. 

Wie  in  verwandten  deutschen  Märchen  und  Sagen  tritt  in 
diesen  griechischen  Überlieferungen  die  Vorstellung  zutage,  daß 
tief  in  den  Bergen  „bei  den  fünf  Zwergen-'  gut  sein  ist;  denn 
die  Däumlinge  verstehen  sich  auf  alle  Künste  des  Hauses  und 
Herdes,  der  Küche  und  des  Kellers  und  pflegen  Saitenspiel, 
Zymbelschlag  und  Tanz.  Gerade  diese  Vorstellung  war  in  Attika 
volkstümlich;  ein  Zeitgenosse  des  Kratinos  (Pherekrates?)  führte 
seine  Hörer  in  den  Meta'/.Kr^ii,  den  'Bergleuten',  in  ein  wahres 
Schlaraffenland,  das  in  Bergestiefe  zu  denken  ist  {C.  fr.  H  p.  198 ff.): 
,.Die  Gossen  führten  heißen  fetten  Hirsebrei  und  schwarze 
Suppen,  dampfend  wie  am  Feuerherd  .  .  .  Und  längs  den  Gossen 
statt  der  Pflastersteine  sah  ich  Würste  liegen  und  Saucischen 
zischend  heiß"  —  tiovru:  man  muß  schon  dc'r/.Tv'/.oi,  wie  die  'idaioi 
haben,  um  sie  herauszufischen.  Es  wird  hier  au  eine  Art  Unter- 
welt gedacht,  vielmehr  an  eine  selige  Stadt  in  der  Unterwelt; 
die  Einwohner  sind  fueTakif^g,  wie  unsre  Zwerge*). 

So  viel  scheint  ausgemacht:  Kardys-Kardopion  ist  ein 
Genosse    oder    Doppelgänger    des    Kelmis.      Die     „große 


')  Die  Auffassung  Ziel  in  skia  (Märchenkomödie  p.  27)  scheint  mir  jedoch 
nicht  völlig  erwiesen:  könnten  die  iitia/.).f,i  nicht  athenische  ntTiM.tviai 
sein,  die  in  das  Wnnderreich  drunten  eindrangen? 
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Mutter"  erscheint  bei  ihrem  Zwergenvolk;  Kelmis  und  Kardys 
freveln  gegen  sie  und  erleiden  ihre  Strafe.     Aber  welche? 

Die  mjihologische  Komödie  in  Attika  empfängt  ihre  Stoflfe 
meist  durch  Vermittlung  der  Tragödie  und  des  Satyrdramas  und 
pflegt  dabei  zum  Dank  die  parodische  Spitze  gegen  ihre  Wohl- 
täter zu  richten').  So  können  wir  die  Reste  beider  Literatur- 
gattungen zur  wechselseitigen  Ergänzung  und  Erklärung  benutzen. 
Auch  ifl  nnserm  Falle  wird  die  Tragödie  vorgearbeitet  haben. 
Schon  oben  (p.  390)  gewährten  uns  die  Kwtpoi  des  Sophokles  einen 
Anhalt.  Wir  wollen  den  Spuren  dieses  merkwürdigen  Stückes 
weiter  nachgehn,  wobei  wir  freilich  der  bewährten  Führung  Naucks 
entbehren  müssen. 

Aus  den  Kcofpoi  führt  Nauck  an  erster  Stelle  (Fr.  335  p.  209) 
ein  wunderliches  Märchen  an.  Zeus  gab  den  Menschen  zum  Lohne 
für  den  Verrat  des  Prometheus  das  ffdQuay.ov  äyrjQoaiag,  das 
Kräutlein  „Nimmer-alt".  Ein  Esel  muß  den  Menschen  das  Kraut- 
bündel von  dannen  tragen;  von  Durst  gequält,  kommt  er  zu  einer 
Quelle,  die  eine  Sehlange  {o(pis)  bewacht.  Die  Schlange  gewährt 
ihm  Zutritt,  und  er  überläßt  ihr  dafür  seinen  Schatz  (xal  rov 
7T0T0V  6qt.y6f.ievog  anedozo  rov  yrjQug  rb  qxxQLiaxov).  Daher 
stammen  dann  die  bekannten  Eigenschaften  der  Schlange,  die 
alljährlich  „das  Alter  abwirft",  stets  durstig  ist  und  den  Gebissenen 
brennenden  Durst  mitteilt.  Neben  Sophokles  wurden  in  der  ge- 
lehrten Quelle,  welche  die  Nikanderscholien  und  Aelian  (nat. 
an.  VI  51)  excerpieren,  Deinolochos  (Lorenz,  Epicharm  p.  306), 
Ibykos  (Lyr.  lU  p.  245),  t^p(ar(t)t«g  (der  Satj'rdramen dichter  oder  der 
Wnndermann)  y.al  !^7ronoqpa>'»;s(CAF.  Ip.  799)  n^oirjTui  xiofiMÖias'') 
erwähnt.  Darauf,  daß  die  Geschichte  in  irgendeinem  Drama  alsHaupt- 
stoflf  dargestellt  sei,  führt  keine  Spar,  und  ganz  ausgeschlossen  ist  diese 


')  Das  Satyrdrama  hat  fvaet  keinerlei  parodische  Tendenz.  Ich 
habe  das  wiederholt  hervorgehoben  (z.  B.  bei  Pauly-Wissowa  s  v.  Dithy- 
rambus). Die  mythologische  Komödie  dagegen  lebt  von  Parodien.  Das  ist 
der  Hauptnnterschied  der  beiden  Gattungen,  den  Wilamowitz  (Etirip. 
Kyklops,  Obers.)  zu  verkennen  scheint. 

')  So  Älian,  vermutlich  verwirrt,  da  ein  Komödiendichter  Ariste(i)ai 
unbekannt  ist.  Man  wird  zunächst  an  den  Satyrdramendichter  denken.  In 
den  Nikanderscholien  (Ther.  343)  meine  ich  ein  Hexameterfragment  heraus- 
zuhören:   oi  xa).r]v    (Tav)r>;r   y,doixoi  zhoires   äfioißrjv.     Den  Arimaspeia  des 

Fs.-Aristeas  wäre  die  seltsame  Legende  schon  zuzutrauen. 
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Annahme  für  das  Satyrdrama,  in  welchem  die  Protagouisten  des 
Märchens,  die  Tiere  -  anders  als  in  der  Wundervveit  der 
Komödie  —  überhaupt  kaum  selbständig  auftreten  konnten.  Mit 
Fr  336  y.vhai>eU  <->^  "s"  ovo^  taöa^Qio^  „wie  ein  Kellerassel 
hingewälzt"  ist  nicht  viel  anzufangen.  So  bleibt  nur  das  oben 
angezogene  Hauptexzerpt  Fr.  337,  wonach  h  Kojcpolg  ^atv^oii 
Kihiig,  eis  uov  'fdatwv  Jay.tvlwv,  t.>  /ajrepa  'Ptav  ißgiaag  y.ai 
t«i,   vjTods^äutvo.^  ei-iuy(ög  —  — • 

Aber  irre  ich  nicht  sehr,  so  läßt  sich  von  andrer  Seite  Zu- 
fluß heranleiten.  Aus  der"r,ißt,-  aaTVQixrj  zitiert  Stobaeus  Fr.  609 
li]»ijv  re  Ti]v  (ra)  Ttävi'  ä7t£ateor^uevi]v 
xo)(pr}v  ävavöov  — 
Klingt  das  nicht  wie  eine  Erklärung  des  wunderlichen  Titels 
Kü)(for?  Und  ist  nicht  umgekehrt  der  ebenso  wunderliche  Titel 
"rßQH  das  richtige  Stichwort  fUr  ein  Drama,  in  dem  jener  Dämon, 
iJjv  fir,riQtt  'Fiav  vßqiacxg  eine  Hauptrolle  spielte?  Ebenso  schließt 
sich  610  iai>iEiv  i^iluv  rov  öil<fay.a  und  335f.  zusammen.  Es  muß 
ein  Gastmahl  vorgekommen  oder  geschildert  worden  sein.  Die 
Geschichte  von  dem  dummen  Esel,  der  das  kostbare  Kraut  Nimmer- 
alt für  einen  Trunk  Wasser  hergibt,  ist  wie  gemacht  für  die  stets 
durstige  Satyrschar,  die  wir  in  gleicher  Eigenschaft  aus  dem 
Kyklops  kennen;  irre  ich  nicht  sehr,  so  war  Fr.  696  —  das  man 
schon  seines  festen  Versbaus  wegen  dem  Sophokles  nicht  entziehen 
und   für  die  Komödie  in  Anspruch  nehmen  sollte')  —  die  Moral 

der  Fabel: 

öiiphtvii  yÖQ  TOI  ndvxa  TtQoafpiquiv  aotpä 
ov%  fiv  TtXiov  tiQipeiag  ^  rtulv  öcöovs- 
Das  ist  wohl  der  Lethetrank  für  die  Satyrn  gewesen.  A'^^a- 
&els  äs  TU  Svos  iaöOTtQioi  lag  der  Chor  da,  xwyog  ävcxidog, 
und  spielte  so  seine  ebenso  einfache  wie  wirksame  'stumme  Rolle'. 
Ist  diese  Kombination  berechtigt,  hieß  das  Sophokleische 
Drama  'T^Qig  f,  Kmpoi.  Der  erste  Titel  geht  wie  gewöhnlich 
auf  den  Agonisten,  der  zweite  auf  den  Chor.  Der  zweite  [Kioffoi] 
wird  von  Didymos,  der  Quelle  des  Zenobios  und  der  Apollonios- 
scholien,  bevorzugt,  der  erste  C^'i)  bei  Stobaeus  und  Athenaeus. 

>)  Das    ist   di«   Ansicht  voq  v.  d.  Sande  -  Backhuyzen,    De    parortia 
p.  135;  A.  Nauck  p.  296  spricht  kein  entscheidendes  Wort. 
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Die  allgemeinen  Umrisse  des  Dramas  lassen  sich  danach 
wohl  erkennen.  Wie  der  Satyrchor  bei  Euripides  in  der  Gewalt 
des  Kyklopen  ist,  so  hat  er  sich  bei  Sophokles  in  den  Bereich 
der  Daktyloi  vom  Ida  verirrt;  da  mußte  er  Hüter-  und  Knechts- 
dienste tun,  und  am  Schmiedeherd  oder  Brat-  und  Backofen  mag 
er  sich  ähnlich  aufgeführt  haben  wie  dem  ersten  Feuer  des 
Prometheus  gegenüber:  dafür  sprechen  neben  der  Analogie  des 
Äschyleischeu  IIvQ/.asvg  die  oben  behandelten  Spuren  in  den 
Wespen,  den  Thesmophoriazusen  und  bei  Eubnl.  Die  Daktylen 
hat  Sophokles  (nach  Strabo)  als  Autochthonen  am  Ida'),  nicht 
als  eigentliche  Zwerge  dargestellt;  nur  so  wurden  sie  möglich  für 
die  Buhne.  Wie  im  Euripideischen  Kyklops  werden  die  Satyrn 
etwas  Kostbares  um  einen  Weintrunk  weggegeben  haben,  den  man 
ihnen  bot;  das  ist  der  Sinn  des  Märchens. 

Wer  mag  der  Versucher  gewesen  sein?  Stumm  und  taub 
liegt  der  Chor  da;  die  Vorwürfe  und  WutausbrUche  des  heim- 
kehrenden Neidings  (man  denkt  an  Gestalten  der  deutschen  Sage) 
gehen  spurlos  an  ihm  vorüber. 

Die  Bergmutter  selbst  erscheint  —  nun  kehrt  sich  die  Wut 
des  Kelmis  (oder  des  Kelmis  und  Kardys?)  wider  die  Göttin. 

Worin  bestand  das  ußgiCeiv'?  Es  kann  so  jeder  widerrecht- 
liche Angriif  bezeichnet  werden.  Man  wüßte  gern  Näheres.  Didymos 
ergänzte  bei  Aristophanes  exiiptv  —  Kardopion  wäre  dann  ein 
fti]XQaloiaii.     Dürfen  wir  das  auf  Kelmis  übertragen? 

Seit  Jahren  kommt  mir  hier  jenes  schMarzfigurige  Vasenbild 
in  die  Erinnerung,  das  ich  zuerst  bei  Welcker  (Antike  Denkm.  III, 
Taf.  XV)  gesehen  habe:  ein  Riesenhaupt,  das  ans  der  Erde  auf- 
steigt; rechts  und  links  zwei  seltsame  Gesellen,  keiue  Satyrn; 
der  eine  läßt  zaudernd  einen  mächtigen  Hammer  auf  der  Schulter 
ruhn,  der  andre  hat  ihn  auf  das  Haupt  niedersansen  lassen. 
Dazu  stellt  sich  eine  rotfigurige  Hydria  bei  Fröhner,  Mns6e  de 
France  VI,  21;  hier  sind  zwei  Satyrn  mit  der  Spitzhacke  tätig 
gewesen;  zwischen  ihnen  taucht  ein  mächtiges  Haupt  auf,  begleitet 
von  zwei  geflügelten  Genien.  Welcker  erkannte  hier  die  Paliken; 
seine  Deutung  hat  wenig  Glauben  gefunden  und  ist  längst  auf- 
gegeben.    C.  Kobert  (Archäol.  Märchen  p.  201f.)  meint,  daß  „die 


')  Ihren  Namen  scheint  er  von  der  Zahl  hergeleitet  zu  haben. 
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nach  jahrliiiiKlerteliinfrem  Sfhiuniiiicr  liureh  den  Schlug  der  Axt 
zum  Leben  und  Tag;eslicht.  zu  Freude  und  Liebe  erweckte  Quelle*' 
dargestellt  sei  —  man  mag  aber  die  Darstelluugslogik  der  archa- 
ischen Kunst  noch  so  bescheiden,  die  Kompatibilität  der  Vor- 
stellungen in  ihr  noch  so  hoch  einschätzen:  daß  der  schwere 
Hammer  auf  dem  Frauenhaupt  etwas  andres  bedeute  als  einen 
wohl  gezielten  und  schlimm  gemeinten  Schlag,  wird  man  schwerlich 
glauben.  Und  seit  wann  werden  Quellen  mit  breiten  Schmiede- 
hämmern aus  dem  platten  Erdboden  herausgeschlagen?  Oder  mit 
einfachen  Spitzhacken  und  Äxten?  Man  wird  wenigstens  die 
Frage  stellen  dürfen,  ob  die  Monumente  nicht  in  den  oben  be- 
handelten Legendenkreis  hineingehören. 

Die  Satyrn  haht'ii  am  Ida  auf  geweihtem  Boden  im  Dienste 
des  Kelmis  und  Kardys  den  Boden  aufhacken  mtissen  —  da 
steigt  die  Herrin  der  ÖQyüg,  Rhea,  drohend  empor  aus  der  Erde. 
Mit  Gebärden  des  Erstaunens  und  des  Entzückens  fahren  die 
ovTiöavoi  zurück;  die  beiden  Eroten  und  andere  unzweideutige 
Zeichen  lassen  erkennen,  was  sie  empfinden,  und  sie  mögen  auch 
den  Versuch  eines  vßoiCeiv  in  ihrem  Sinne  gewagt  haben.  War 
es  Rhea  selbst,  die  sie  mit  dem  dionj'sischen  Trank  in  Wahn  und 
Betäubung  versenkte?  ...  Da  kommen  die  Herren  heim,  die 
Dakty-Ien  —  oder  einer  von  ihnen.  Er  sieht  die  pflichtvergessenen 
Satyrn  vor  der  Schwelle  und  das  drohende  Riesenweib.  Wie 
Erysichthon  den  geweihten  Baum  und  Demeter  selbst  mit  der 
Axt,  so  bedroht  er  die  Göttin  mit  seinem  Hammer.  Das  schwarz- 
fignrige  ^'asenbild  fügt  sich  hier  freilich  den  literarischen  Haupt- 
zeugnisseu  insofern  nicht  ohne  weiteres  ein,  als  es  zwei  Figuren 
mit  Hämmern  zeigt.  Aber  der  Künstler  kann  entweder,  wie  das 
80  oft  auf  archaischen  Vasenbildern  geschieht,  die  zweite  Figur 
aus  Bedürfnis  nach  .Symmetrie  und  in  Anlehnung  an  einen  fest- 
stehenden Typus  hinzugesetzt  haben;  oder  es  existierten  zwei 
Formen  der  Legende:  wir  haben  ja  oben  vermutet,  daß  Kardys 
der  (vermutlich  harmlosere)  Genosse  des  Kelmis  gewesen  sei'). 
Dann  wäre  der  Gesell  mit  dem  auf  der  Schulter  ruhenden  Hammer 


')  Auch    die  PygmaUonsage   könnte    herangezogen  werden;   der  Name 
stellt  ihren  Träger  neben  die  rTvyiinzot-JäxTi/.ot. 
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als  Kardys,  der  andre  als  Kelmis  anzusprechen.  Es  versteht 
sich,  daß  das  nichts  ist  als  eine  ganz  blasse  Möglichkeit.  Wie 
es  scheint,  wird  die  Strafe  auf  Geheiß  der  Göttin  von  den  Brüdern 
(i'tto  Tiöv  döelcpdJv)  vollstreckt;  sie  lehrt  ihnen  —  etwa  dem  Dam- 
nameneus  oder  Akmon  —  die  Kunst,  das  Eisen  zu  stählen  und 
a^^rjXTOvg  TiiSag  zu  schmieden.  So  maß  Kelmis,  ein  andrer 
Prometheus  und  Ixion,  am  Ida  in  Eisenfesseln  seine  Ruchlosigkeit 
büßen.  Denn  das  ist  der  offensichtliche  Sinn  des  Sprichwortes 
KiX^ug  h  aidriqiü:  Kelmis  in  Eisen,  in  Eisenfesseln').  Die  Lücke 
in  dem  Zenobiusexzerpt  (oben  p.  390)  setzt  einen  derartigen  Inhalt 
voraus;  denn  es  heißt  dann  weiter:  äy'  ob  b  on^eibtuTog  lyivexo 
aldi]^og  .  .  .  das  führt  übrigens  auf  ein  Aition,  und  die  griechische 
Phantasie  mag  da  noch  mancherlei  Gewebe  angesponnen  haben, 
im  Stil  der  Verwandlungssagen. 

Mythologisch  bedeutsam  ist  das  Verhältnis  der  Rhea  zu  den 
Zwergen.  Die  Göttin  bestätigt  und  betätigt  sich  als  echte  Wahl- 
verwandte  der  Kybele,  Dindymene,  Sipylene:  als  i-ir]Tr]Q  dgeia  oder 
Mutter  vom  Berge,  wie  Demeter  die  Jrj^io^iijTr]^,  die  Mutter  des 
Gaus,  der  Dorfflur,  zu  sein  scheint.  Auch  ihr  Name  ist  so  zu 
deuten:  Peirj  ißt  {d)Q€irj  —  das  wurde  vor  drei  Jahrzehnten  in 
einer  Jugendarbeit  von  mir  dargelegt'')  und  ist  inzwischen  auch 
von  anderer  Seite  als  sprachlich  zulässig,  ja  wahrscheinlich  an- 
erkannt und  erwiesen  worden. 


Was  oben  ausgeführt  wurde,  mag  man  zum  Teil  als  philo- 
logische Kombinationen  von  verschiedenem  Sicherheitsgrade  be- 
zeichnen. Urkundlich  erschlossen  ist  aber  eine  verschollene 
Zwergensage  und  eine  so  gut  wie  verschollene  Sagengestalt,  der 
Zwerg  Kaqöo/iiiüv  —  Zdpdüg"),  der  die  Rolle  des  Bäckers  im 
'Zwergenhaushalt'  gespielt  haben  muß. 


>)  iv  Tioiläi  otS^Qto  läßt  die  Protagonistin  des  Mimus  ans  Oxjrhynchos 
einen  in  Ungnade  gefallenen  Sklaven  festlegen. 

")  Beiträge  zor  griechischen  Religionegeschichte  (Programm  der  Thomas- 
schule 1886)  p.  16. 

')  Korzfonn  und  Vollform  nebeneinander,  -wie  ich  es  in  vielen  ähn- 
lichen, auch  mythischen  Beispielen  nachgewiesen  hahe,  s.  Fleckeisens  Jahr- 
bücher XLIII  (1891),  p.  385. 
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Die  antiken  Zwergsagen  sind  bislang,  soviel  ich  weiß,  noch 
nicht  in  der  Weise  behandelt  worden,  daß  man  die  reiche  moderne 
(besonders  nordeuropäische)  Überlieferung  zur  Ergänzung  und  \'er- 
lebendigung  des  bedeutsamen,  aber  recht  fragmentarischen  antiken 
Sagenmaterials')  ernsthaft  zu  verwerten  versucht  hätte.  Perchta 
und  die  Heimehen,  Huldra  als  Herrin  der  Zwerge  sind  Gestalten, 
die    den    oben    behandelten    griechischen  Typen    ganz    nahestehn. 

')  Die  einzig  brauchbare  Stoffsammlung  bei  Lob  eck,  Aglaophamus  II, 
1156—1202. 

[Nachtrag.  Zn  p.  394'  vgl.  die  vortreffliche  Darlegung  von  Meineke, 
C.  Gr.  I  504;  danach  ist  an  Aristias  und  ein  von  Sophokles  benutztes  älteres 
Satyrdrama  zu  denken.] 


Aufgaben  und  Wege  der  Märehenforschung. 

V'on 
Friedrich  v.  der  Leyeu  (München). 

Iq  den  letzten  Jahren  hat  sich  die  Forschung  in  vielen  Ländern 
mit  erneutem  Eifer  dem  Märehen  zugewandt.  Die  von  Johannes 
Bolte  und  Georg  Polivka  besorgten  neuen  Anmerkungen  zu  den 
Kinder-  und  Hausmärchen  der  Brüder  Grimm  sind  im  Erscheinen 
und  übertreffen  an  Reichtum  und  an  Weite  des  Blicks  alle  früheren 
Nachweise  zur  Verbreitung  von  Märchen  und  Märchenmotiven, 
obwohl  wir  gewiß  an  sorgfältigen  und  umfangreichen  Arbeiten  auf 
diesem  Gebiete  keinen  Mangel  hatten ').  Einzelne  wichtige  Märchen 
hat  in  ihrer  Geschichte  und  Verbreitung  Friedrich  Panzer*)  be- 
handelt, Friedrich  Zachariae  und  Johannes  Hertel  pflegen  unver- 
drossen und  erfolgreich  ihre  namentlich  dem  indischen  Märchen 
geltenden  eindringenden  Bemühungen^),  Emmanuel  Cosquin  setzt 
seine  klaren,  feinen  und  überzeugenden  Untersuchungen  fort*),  auf 


')  Anmerkuugen  zu  den  Kinder-  und  Hausmäxchen  der  Brüder  Grimm. 
Neu  besir'üeitet  von  Johannes  Bolte  und  Georg  Polivka.  1.  Band  Leipzig 
1913.  2.  Band  Leipzig  1915.  Vgl.  auch  die  Berichte  von  Johannes  Bolte 
in  der  Z.  des  Vereins  für  Volkskunde,  Berlin,  seit  1905. 

')  Friedrich  Panzer,  Hilde  Gudrun.  Halle  1900.  —  Ders.,  Beowulf. 
München  1910.    Sigfrid.    München  1912. 

')  Zachariaes  Arbeiten  namentlich  in  der  Wiener  Zeitschrift  für  die 
Kunde  des  Morgenlandes  und  in  der  Berliner  Zeitschrift  des  Vereins  für 
Volkskunde,  ebendort  Her t eis  Studien  und  Nachweise.  Vgl.  femer  dessen 
Tanträkyäyika.  Leipzig  imd  Berlin  1909  und  dessen  Pancatantra,  ebd.  1914. 

*)  Aus  den  letzten  Jahren  seien  erwähnt:  Fantaisies  bibliomj'thologiques, 
Revue  biblique  internationale,  Janvier  1905.  —  Le  lait  de  la  möre  etc.,  Kevue 
des  questions  historiques,  Avril  1908.  —  Le  prologue-cadre  des  mille  et  nne 
nuits  etc.,  Revue  biblique  internationale,  Janvier  et  Avril  1909.  —  Le  conte 
de  „la  chaudiere  bouillante  et  la  feinte  maladresse"  etc.,  Revue  des  traditions 
populaires,  Janvier,   Avril  1910.  —  La  legende  du  page  de  sainte  Elisabeth 
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Grnud  eines  sehr  umfangreichen  und  methodisch  gegliederten 
Materiales  schildert  uns  der  Finne  Antti  Aarne')  die  Herkunft 
und  Verbreitung  viel  erörterter  Miirchengruppen,  in  Dänemark  und 
Schweden  wirken  Aiel  Olrik  und  C.  W.  von  Sydow^),  und  der 
internationale  Bund  volkskundlicher  Forscher  widmet  sich  wiederum 
besonders  dem  Märchen*).  Auch  die  klassische  und  orientalische 
Philologie  nehmen  nunmehr  ihre  Stellung  zu  der  Arbeitsweise  der 
Märchenforscher  und  verwerten  ihre  Ergebnisse*),  endlich  er- 
scheinen grüüere  Sammelwerke,  die  dem  Märchen  und  der  Sage 
gelten,  und  teils  mit  knappen  Hinweisen,  teils  mit  ausführlichen 
Untersuchungen  versehen  sind,  die  auch  den  Märchenforscher 
interessieren^).  Auf  Grund  dieser  und  früherer  Arbeiten  mag  ein 
knapper  Überblick  über  die  Wege  und  Aufgaben  der  Märchen- 
forschung  gestattet  sein,  so  wie  sie  jetzt  der  Wissenschaft  sich 
darstellen. 


de  Portugal  etc.,  Revue  des  questions  historiques,  Octobre  1912.  —  Le  conto 
du  Chat  et  de  la  chandelle,  Romania,  Juillet  et  Octobre  1911.  —  Les  Mongols 
et  leur  prfetendu  röle  dana  la  transmission  des  contes  indiena  vers  roccident 
european,  Revue  des  tradiliona  populaires  1912. 

')  Antti  Aarne,  Vergleichende  Märchenforschnngen.  Helsingfora  1907. 
—  Verzeichnis  der  Märchentypen,  Helaingfors  1911  (=  Folklore  Fellows 
Communications  [F.  F.  C]  3,  dazu  Ergänzung  F.  F.  C.  10).  —  Finnische 
Märchenvariauten  (F.  F.  C.  5),  Haraina  1911.  —  Die  Tiere  auf  der  Wander- 
schaft (F.  F.  C.  11),  Hamina  1913.  —  Leitfaden  der  vergleichenden  Märchen- 
forechung  (F.  F.  C.  13),  Hamina  1913.  —  Übersicht  der  Märehenliteratur 
(F.  F.  C.  14),  Hamina  1914.  —  Der  tiersprachenkiindige  Maun  und  seine 
neugierige  Frau  (F.  F.  C.  15),  Hamina  1914. 

')  In  den  „Danske  Studier"  Kopenhagen,  seit  1905  und  in  den  Folk- 
minnen  och  Folktank.ar,  Malmö,  seit  1914. 

')  Siehe  die  in  Anm    1  genannte  Literatur. 

*)  Das  (iilgameschepos ,  neu  übersetzt  von  Arthur  Ungnad  und 
gemeinverständlich  erklärt  von  Hugo  Greßmann.  Güttingen  1911.  — 
R.  Reitzeustein],  Das  Märchen  von  Amor  und  Psyche  bei  Apulejus.  Leipzig 
und  Berlin  1912.  —  Ders.,  Eros  und  Psyche  in  der  ägyiitisch-griechischen 
Kleinkunst,  Sitzb.  der  Heidelberger  Akad.  1914,  12.  Abhandlung  (dazu 
Otto  Waser,  Lit.  Zentralbl.  27.  3.  1915).  Hermann  Reich,  Deutsche 
Literaturzeitung,  6.  13.  20.  März  1915.  —  August  Hausrath  und  August 
Marx,  Griechische  Märchen.  Jena  1913.  —  Vf.,  Bayrische  Hefte  für  Volks- 
kunde I,  52f. 

')  Oskar  Dähnhardt,  Natursagen,  Leipzig  und  Berlin,  seit  1907.  — 
Die  Märchen  der  Weltliteratur,  hrsg.  v.  Friedrich  v.  der  Leyen  und  Paul 
Zannert.  Jena,  seit  1912. 

Featichrilt  Kahn.  26 
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So  unübersehbar  reich  in  den  letzten  Jahrzehnten  das  Material 
an  Märchen  geworden  ist,  so  wäre  doch  die  Behauptung  fehl  am 
Ort,  die  ganze  Arbeit  des  Sammelns  sei  nunmehr  abgeschlossen. 
Welche  unerschöpflichen  Schätze  China  für  den  Märchenforscher 
noch  birgt  und  welche  tiefen  Blicke  in  Chinas  Religion,  Kunst, 
Geistesgeschichte  uns  die  chinesischen  Märchen  gewähren,  das 
hat  im  vorigen  Jahr  die  schöne  Auswahl  von  Richard  Wilhelm 
gezeigt^).  Wie  viel  Märchen  noch  heute  aus  Norddentschland  zu 
gewinnen  sind,  machen  die  überraschend  echten  und  lebendigen 
Ausbeuten  klar,  die  Wisser  aus  Ostholstein  und  Wossidlo  aus 
Mecklenburg  einbrachten^.  In  einigen  von  der  Forschung  be- 
günstigten Ländern,  in  Holstein,  Dänemark,  Finnland  usw.,  sind 
jetzt  die  Märchen  und  Märchenvarianten  allerdings  in  erstaunlicher 
Fülle  zusammengebracht,  so  daß  man  hier  den  vorhandenen  Be- 
stand in  seiner  Verbreitung  und  allen  seinen  Wandlungen  und 
Abwandlungen  genau  überblicken  kann.  Handschriftliche  Ver- 
zeichnisse darüber  sind  teils  der  Forschung  zugänglich  gemacht, 
teils  werden  ausführliche  Veröffentlichungen  vorbereitet'). 

Neue  Märchen  werden  im  Westen  freilich  kaum  auftauchen, 
sondern  nur  neue  Zusammensetzungen  der  bekannten  Motive. 
Die  wichtigen  Motive  und  Motivverbindungen  aber  sind  jetzt  wohl 
alle  nebeneinandergestellt  und  verglichen  worden,  das  uns  be- 
kannte Material  ist  in  dieser  Hinsicht  im  wesentlichen  durch- 
gearbeitet. Als  Abschluß  dieser  Arbeiten,  die  mit  den  alten  An- 
merkungen von  Jakob  und  ^Vilhelm  Grimm  begannen  and  den 
wichtigsten  Anstoß  durch  Theodor  Benfey  erhielten,  dürfen  nun 
die  neuen  Anmerkungen  zu  den  Kinder-  und  Hausmärchen  von 
Bolte  und  Polivka  gelten.  Ein  Verzeichnis  der  bekannten 
Märehentypen  gab  Antti  Aarne. 

Mit  der  Sammlung  und  Vergleichung  der  Motive  und  Motiv- 
verbindungen ergibt  sich  eine  andere  Aufgabe  fast  von  selbst:  die 
Forderung  nämlich  der  kritischen  Beurteilung  der  Varianten  bei 
jedem  Märchen,  der  Versuch,  späte  und  unechte  Zusätze  als  solche 
zu   erkennen   und  abzulösen,   zu  den  echten  Bestandteilen  durch- 


')  Kichard  Wilhelm,  Chinesische  Volksmärchen.    Jena  1914. 
*)   Wilhelm    Wisser,    Plattdeutsche   Volksmärchen.     Jena    1913.    — 
Richard  Wossidlo.  Mecklenburgs  Volksüberliefernngen.    Wismar,  seit  1901. 
')  Genaueres  bei  Aarne,  F.  F.  C.  13,  14. 
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zudringen,  die  ältesten,  freschlossensteii  und  besten  Aufzeichnungeu 
zu  erspUren,  kurz  die  rrtorm  jedes  Märchens  zurückzugewinnen 
und  alsdann  seine  Verbreitung  und  Geschichte  darzustellen  und 
den  Grund  der  Verschiebungen,  Entsteilungen  und  Zusätze  auf- 
zudecken. Diese  Aufgabe  gilt  der  gegenwärtigen  Forschung  als 
die  wesentlichste  und  dringendste,  und  wohl  mit  Recht.  Denn  nur 
nach  ihrer  Bewältigung  gelangt  die  Forschung  auf  sicheren  Boden 
und  zu  festen  Erkenntnissen.  Allerdings  ist  beim  Märchen  die 
Methode  dieser  Einzeluntersuchungen  noch  nicht  zu  jener  klaren 
Zuverlässigkeit  und  sicheren  Überzeugungskraft  durchgedrungen, 
die  das  Ideal  der  philologischen  Forschung  bleibt.  In  den  Wer- 
tungen der  Varianten  spielt  noch  vielfach  subjektives  Ermessen 
mit,  und  es  werden  die  Entscheidungen  über  Alter  und  Echtheit 
eines  Zuges  noch  oft  zu  rasch  getroflfen  und  nicht  alle  Möglich- 
keiten sorgfältig  genug  durchdacht  und  erwogen ').  Aber  gerade 
die  besonnenen  und  hervorragenden  Märchenforscher  haben  in 
diesen  Eiuzeluntersuchungen  sehr  wertvolle  und  zum  großen  Teil 
bleibende  Ergebnisse  erreicht.  Wir  nennen  hier  v^  Deutschen: 
Ernst  Kuhn,  Johannes  Bolte,  Wilhelm  Hertz,  Theodor  Zacha- 
riae,  von  Dänen  Axel  Olrik,  von  Schweden  C,  W.  v.  Sydow, 
von  Finnen  Julius  Krohn,  Oskar  Hackmann  und  Antti  Aarne, 
von  Franzosen  Gaston  Paris  und  Emmanuel  Cosquin^). 

Jede  dieser  Untersuchungen  brachte  das  Ergebnis,  daß  jedes 
gegenwärtige  Volksmärchen  auf  ein  kunstreich  erdachtes  und 
zusammengesetztes  Märchen  als  Urform  zurückführt,  daß  dies  Ur- 
märchen  im  Verlauf  seiner  Geschichte  den  mannigfaltigsten  Ver- 
schiebungen, neuen  Zusammensetzungen,  Bereicherungen,  Ver- 
stümmelungen unterworfen  war.  Möchte  man  diese  Ergebnisse  nun 
auch  darin  berücksichtigen,  daß  die  Forscher  nicht  immer  wieder 
beliebige  Varianten  und  Motive  eines  Märchens  herausgreifen,  und 
ans  ihnen  Schlüsse  über  Alter  und  Herkunft  des  ganzen  Märchens 
ziehen.  Jedes  Märeben  muß  zunächst  als  Ganzes  und  als  Orga- 
nismus untersucht  werden,  für  die  Geschichte  des  Märchens  haben 
die  einzelnen  Motive  zunächst  nur  in  ihrem  Zusammenhang, 
nicht  in  ihrer  Vereinzelung  Bedeutung. 

')  Vgl.  z.  B.  August  von  Löwis  gegen  Antti  Aarne,  Z.  des  Vereins 
für  Volkskunde  25,  145  f. 

•)  Genauere  Nachweise  bei  Vf.  „Das  Märchen",  p.  147 ff. 

26» 
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In  welchen  Ländern  diese  Urformen  geschaffen  sind,  darüber 
können  wir  vielleicht  ein  leidlich  sicheres  Urteil  fällen,  wenn 
wirklich  Einzeluntersuchnngen  über  alle  wichtigen  und  verbreiteten 
Märchen  vorliegen.  Ein  solcher  Abschluß  liegt  heute  im  Bereich 
der  Möglichkeit.  Allerdings  wird  in  vielen  Fällen  die  geforderte 
Urform  verloren  sein  und  sich  nur  vermutungsweise  ansetzen  lassen. 
Viele  Märchen  scheinen  in  der  ältesten  P'orm,  in  der  sie  vor  uns 
treten,  bereits  entstellt  und  durcheinandergleitend.  Z.  B.  sind  das 
Märchen  vom  Meisterdieb  beim  Herodot  und  das  alte  ägyptische 
Brudermärchen  in  einer  wohl  alten,  aber  keineswegs  in  der  Urform 
uns  -erhalten,  und  es  ist  der  Forschung  noch  nicht  gelungen,  mit 
Hilfe  anderer  recht  bemerkenswerter  Varianten  die  geforderte 
Urform  dieser  Märchen  zweifelsfrei  herzustellen.  Das  gleiche  gilt 
bisher  von  einer  Reihe  von  Märchen,  deren  Urform  wir  mit  einer 
gewissen  Wahrscheinlichkeit:  sei  es  in  der  alt-  und  mitteljüdischen, 
sei  es  in  der  altgriechischen,  sei  es  in  der  mittelalterlich-keltischen, 
sei  es  in  der  romanischen  oder  der  germanischen  Dichtung  ver- 
muten ^). 

Dagegen  festet  sieh  die  Erkenntnis  immer  unwiderleglicher, 
daß  uns  von  einer  Reihe  von  Märchen,  die  noch  heute  gern  erzählt 
werden  und  die  zu  den  verbreitetsten  gehören,  die  Urform  in 
Indien  erhalten  ist.  Die  Forschungen  von  Gaston  Paris  und 
namentlich  die  von  Antti  Aarne  und  Emmanuel  Cos  quin  haben 
immer  von  neuem  gezeigt,  daß  von  diesen  Märchen  die  ältesten, 
besten,  in  sich  geschlossensten  Fassungen  in  Indien  erzählt  werden 
und  daß  dort  auch  ihre  Überlieferung  die  reichste  ist.  Damit 
verwirklicht  sich  denn  eine  Prophezeiung  des  Verfassers:  die 
Benfeysche,  so  heftig  und  oft  so  unverständig  angegriffene  Theorie 
erlebt  ihre  Auferstehung  und  wandelt  nunmehr  geläutert  unter  uns. 

Von  andrer  Seite  hat  der  Verfasser  die  indische  Herkunft 
verschiedener  Märchen  erwiesen  —  einigen  von  ihnen  wenden 
jetzt  auch  Cosquin  und  Aarne  ihre  Aufmerksamkeit  zu  —  indem 
er  nämlich  die  indischen  und  ausschließlich  indischen  Eigentüm- 
lichkeiten in  ihrem  Aufbau,  ihrer  Phantasie,  ihrer  Erzählungsart 
autdeckte.     Auch   muß   es   auffallen,    daß   wir    bei  den  indischen 


')  Beispiele   in  Dähnhardta    Natursagen,   Aarnes  Forschungen   und 
Vf.,  Das  Märchen. 
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Märchen  immer  die  Urform  finden.  l)is  zu  der  wir  bei  den  Märchen 
andrer  Herkunft  nicht  immer  vorstoßen.  Diese  Märchen  bewahren 
sich  in  ihrer  Geschichte  noch  immer  stärker  als  andre  ihre  Ge- 
schlossenheit, so  daß  sie  fUr  den  Forscher  ein  dankbares,  methodisch 
außerdem  sehr  lehrreiches  Thema  bleiben. 

Aus  der  Forschung  nach  der  Herkunft  und  den  Schicksalen 
iinsrer  Volksmärchen  erwachsen  der  Wissenschaft  aber  noch  andre 
Fordernutren.  Es  gilt  nämlich  im  Anschluß  an  sie  das  Verbreitungs- 
gebiet der  untersuchten  Märchen  geschichtlich  und  geographisch 
abzugrenzen.  Dies  Problem  bleibt  freilich  in  vielen  Fällen  unlösbar. 
Unser  Material  läßt  uns  auf  Schritt  und  Tritt  im  Stich.  Länder, 
in  denen  oft  und  geschickt  gesammelt  wurde,  scheinen  unwill- 
kürlich dem  Forscher  reicher,  als  andere,  aus  denen  solche  Samm- 
lungen nicht  vorliegen,  und  wenn  ein  bestimmtes  Märchen  sich 
ietzt  nicht  findet  in  einem  Lande,  das  sich  durch  Märchenreichtum 
auszeichnet  und  von  vielen  Sammlern  unablässig  durchstreift 
wurde,  so  kann  das  auf  einem  zufälligen  Übersehen  beruhen.  Ob 
das  Märchen,  selbst  wenn  es  jetzt  nicht  mehr  lebendig  ist,  doch 
in  früheren  Jahrhunderten  in  dem  gleichen  Land  erzählt  wurde, 
das  wissen  wir  erst  recht  nicht.  Diese  unvermeidlichen  und 
inhärenten  Mängel  im  Material  der  Märchenforschung  werden  zu 
leicht  von  der  Schule  Axel  Olriks  und  auch  vom  Meister  selbst  über- 
sehen. Trotzdem  sind  die  Ergebnisse  'Üer  historisch-geographischen 
Methode  in  manchen  Fällen  erstaunlich  einleuchtend;  und  es  ist 
ohne  weiteres  klar,  wie  viel,  wenn  sie  mit  Umsicht  und  Besonnen- 
heit fortgesetzt  werden,  diese  Forschungen  beitragen  können  zur 
Erkenntnis  an  dem  besonderen  literarischen  Bestand,  dem  lite- 
rarischen Geschmack  und  der  literarischen  Aufnahmefähigkeit  der 
verschiedenen  Völker,  welches  Licht  sie  auch  werfen  können 
auf  den  geistigen  Verkehr  und  seine  Geschichte,  vielleicht  in 
Zusammenhang  mit  alten  Beziehungen  des  Handels.  Etwa  die  Ver- 
breitungsgrenzen sudeuropäischer  und  sUdosteuropäischer  Märchen 
scheinen  hier  besonderes  Interesse  zu  verdienen.  Der  Wunsch 
nach  einem  Märehenatlas,  der  sowohl  den  Bestand  der  Märchen 
eines  Landes  verzeichnet,  wie  die  Wanderungen  der  einzelnen 
Märchen  abgrenzt,  ist  schon  öfter  geäußert  worden. 

Die  frühere  Forschung  hat  sich  durch  das  „Es  war  einmal" 
des  Märchens    zu    leicht    verführen    lassen    und    diese  Gebilde  zu 
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rasch  für  ort-  und  zeitlos  erklärt,  oder  sie  in  irgendeine  mythische 
Urzeit  versetzt.  Die  gegenwärtige  Wissenschaft  sucht  umgeliehrt 
zu  möglichst  genauer  Orts-  und  Zeitbegrenzung  der  Märchen  zu 
gelangen  und  erkennt  dadurch  unzweifelhaft  besser  und  tiefer  die 
Verbindungen  der  Märchen  mit  der  Dichtung  und  dem  geistigen 
Leben  der  Völker.  Gerade  der  Versuch,  das  erste  Auftauchen 
eines  Märchens  zu  bestimmen,  führte  z.  B.  die  Wissenschaft  vom 
germanischen  Märchen  zu  ungemein  wichtigen  Ausblicken  und  Er- 
kenntnissen betreffs  der  Vorgeschichte  der  germanischen  und 
nordischen  Götter-  und  Heldensagen  im  Zeitalter  der  gotischen 
Wanderungen.  Funde  in  der  gegenwärtigen  Volksliteratur  des 
Kaukasus  und  im  esthnischen  und  finnischen  Märchenschatz  waren 
hier  von  großer  Bedeutung'). 

Von  diesen  Ausblicken  sind  nur  noch  wenige  Schritte  zu 
andern  Fragen.  Läßt  sich  vielleicht  auf  Grund  der  gewonnenen 
Daten  eine  Geschichte  des  Märchens  in  einzelnen  Ländern  ver- 
suchen? Vor  wenigen  Jahren  noch  hätte  man  eine  solche  Frage 
für  töricht  und  unlösbar  gehalten,  heute  darf  man  versuchen,  sie 
wissenschaftlich  und  ernsthaft  zu  ergründen^).  Die  entscheidenden 
Daten  in  der  Geschichte  des  Märchens  bei  verschiedenen  Kultur- 
völkern liegen  vor.  Dann  aber,  nach  Beantwortung  dieser  Frage, 
wird  erst  offenbar  werden,  wie  vielfältig  und  lebendig  die  Ge- 
schichte der  Märchen  eines  Landes  mit  der  Geschichte  seiner 
Dichtung  und  Bildung  sich  berührt. 

Wenn  wir  es  nun  auch  als  Erlösung  empfinden,  daß  die 
Märchen,  und  gerade  dank  der  Benfeyschen  Entdeckung,  von 
dem  trüben  Durcheinander  und  dem  phantastischen  Raten,  auch 
von  den  unbeholfenen  Vermutungen  früherer  Zeit  befreit  sind 
oder  wenigstens  befreit  sein  könnten  und  daß  sie  den  ernsten 
und    wissenschaftlichen    Methoden     der    Literaturgeschichte    und 


^)  Vgl.  die  oben  genannten  Bücher  von  Panzer  und  Axel  Olrik, 
Om  Ragnarok,  Kopenhagen  1902  und  1914;  ders.,  Dangke  Studier  1906, 
1907.  —  Über  das  Alter  des  deutschen  Märchens  denkt  der  Vf.  demnächst 
ausführlicher  zu  handeln,  dabei  wird  er  sich  mit  Friedrich  Panzers  ab- 
weichenden Meinungen  befassen. 

»)  Man  vergleiche  in  den  Märchen  der  Weltliteratur  die  Einleitungen 
za  den  Märchen  der  Brüder  Grimm,  zu  den  rassischen  und  nordischen 
Märchen,  und  vergleiche  Karl  Dyrotfs  Ausführungen,  Tausendandeine  Nacht. 
Leipzig  1908.    Bd.  XU,  231  f. 
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Philologie  zagäuglich  fremacht  wurden,  so  kann  doch  die  Forschung 
nicht  anfhöreu,  wenu  sie  die  deu  heutigen  Märehen  zugrunde  liegenden 
Urmärchen  mit  größerer  oder  geringerer  Sicherheit  erschlossen 
hat.  Eben  weil  jene  Märchen  zusammengesetzte  Gebilde  sind, 
gilt  es,  den  einzelnen  Bestandteilen,  aus  denen  der  Dichter  sie 
zusammensetzte,  deu  Märchenmotiven  und  ihrer  Herkunft,  nach- 
zufragen. 

Wir  verstehen  unter  Märchen  hier  eine  zusammengesetzte 
Wunder-  und  Zaubergeschichte.  Die  Ansicht  ist  nun  weit  verbreitet, 
daß  diese  Geschichten  gar  nicht  alt  sind,  d.  h.  daß  sie  in  Kultur- 
zeiten, nicht  in  den  Zeiten  des  primitiven  Menschen  entstanden, 
und  daß  sie  von  Anfang  an  Fabeleien  waren;  zum  Spiel,  nicht 
zum  Ernst  erdacht. 

Diese  Ansicht  kann  der  Verfasser  nicht  teilen.  Freilich  sind 
unsere  Volksmärchen,  in  der  Form,  in  der  wir  sie  heute  besitzen, 
selten  älter  als  etwa  drei  bis  fünf  Jahrhunderte;  die  deutschen  Volks- 
märchen, die  man  in  Deutschland  im  zehnten  und  elften  Jahr- 
hundert nachweisen  kann,  sind  schon  recht  selten.  Wenn  wir  alsdann 
indischen  Märchen  schon  im  vierten  Jahrhundert  vor  Christus  und 
den  alten  griechischen  und  ägyptischen  Märchen  noch  früher  be- 
gegnen, so  vergessen  wir  nicht,  daß  die  Zeiten,  aus  denen  sie  uns 
überliefert  wurden,  Zeiten  einer  reifen  oder  überreifen  Kultur 
waren.  Aber  weder  die  staunenswerte  Zähigkeit,  die  das  Märchen 
zeigt,  noch  die  Gleichheit,  die  es  sich  im  Lauf  der  Jahrtausende 
bewahrt  —  könnte  doch  das  Märchen  vom  Meisterdieb  in  der 
Fassung  bei  Herodot  oder  das  von  Amor  und  Psyche,  die  Quelle 
des  Apulejus,  ebensogut  aus  der  Gegenwart  stammen  wie  aus 
der  Zeit  vor  zwei  Jahrtausenden  —  noch  die  unvergleichliche 
Verbreitung  dieser  Geschichten  auf  der  ganzen  Welt  und  ihre 
Beliebtheit,  nichts  von  alledem  wäre  möglich,  wurzelten  ihre 
Motive  nicht  tief  im  \'olksglauben. 

Man  bedenke  auch  dies:  die  Verwirrung  im  gegenwärtigen 
Volksmärchen  kann  wohl  die  ZurückfUhrnng  auf  das  zugrunde 
liegende  Urmärchen  lösen,  umgekehrt  aber:  wie  gewaltsam  ist 
die  Dichtung,  seit  den  Tagen  des  Gilgameschepos,  seit  Homer 
und  der  Edda,  mit  den  alten  Märchenmotiven  und  Märchen  um- 
gegangen, die  sie  im  Volk  aufgriff!  Während  das  gegenwärtige 
Volksmärchen    gerade   die  alten  Motive  oft  überraschend  gut  und 
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treu  festhielt,  so  daß  es  heute  der  Forschung  möglich  wurde,  die 
Neubiegungen  etwa  bei  Homer  und  der  Edda  durch  den  Verweis 
auf  gegenwärtige  Volksmärchen  zurUckzubiegen,  die  das  alte  Gut 
unangestastet  ließen!  Die  Kunstdichter  haben  auch  aus  künst- 
lerischen Gründen,  ihren  künstlerischen  Absichten  zuliebe,  ge- 
ändert, dem  Volk  ist  das  Märchen  nicht  wegen  seiner  künstlerischen 
Form,  die  es  immer  wieder  zerreißt,  sondern  wegen  seines  Stoffes, 
wegen  der  alten  Motive  willkommen,  die  es  sich  immer  wieder 
vermehrt  und  neu  zusammensetzt.  Alle  diese  alten  Motive,  aus 
denen  die  Märchen  erwuchsen,  führen  uns  zu  uraltem,  zu  den 
Anfängen  der  Menschheit  zurückreichendem  und  noch  heute  viel- 
fach mächtigem  Glauben:  zum  Glauben  an  die  Macht  der  Zauberei, 
die  Belebtheit  der  Natur,  die  Verwandlungsfähigkeit  der  Menschen, 
die  verschiedenen  Erscheinungsformen  der  Seele,  die  Wirklichkeit 
der  Träume  usw.  Auch  alte  Sitten  der  Urzeit,  aus  dumpfer 
Furcht  des  primitiven  Menschen  geboren,  leben  im  Märchen  weiter. 
Aus  diesen  Motiven  kann  ein  Dichter  das  Märchen  nur  zu  einer 
Zeit  gebildet  haben,  in  der  sie  noch  mächtig  und  lebendig  waren 
und  nicht  bloß  ein  Spiel  der  Einbildungskraft,  und  er  muß  sie 
Menschen  erzählt  haben,  die  in  jenen  Vorstellungen  wirklich  lebten. 
Natürlich  brauchen  das  nicht  die  Menschen  der  Urzeit  gewesen 
zu  sein,  aber  Menschen,  deren  Fühlen  und  Glauben  sich  in 
primitiven  Formen  bewegte:  die  Frage,  ob  sie  heute  leben  oder 
vor  Jahrtausenden,  ist  weniger  wichtig.  Immerhin  bleibt  be- 
achtenswert, daß  bisher  kein  Kunstmärchen  des  19.  Jahrhunderts 
vom  Volk  als  Märchen  anerkannt  oder  von  ihm  aufgenommen 
wurde,  während  doch  eine  Fülle  von  Liedern  unsrer  „Kunst- 
dichter" aus  der  gleichen  Zeit  im  Volke  als  Volkslieder  leben, 
wenn  auch  in  veränderter,  dem  Empfinden  des  Volkes  angeglichener 
Gestalt.  Denn  diesen  Kunstmärchen  waren  die  alten  Motive 
wirklich  ein  Spiel,  und  ihnen  galt  die  Form  und  die  Kunst  der 
Erzählung  mehr  als  der  alte  Inhalt.  Wer  aber  behauptet,  das 
Volk  hätte  die  Märchen  nie  geglaubt,  der  erinnere  sich  doch  an 
die  mittelalterliche  Legende  und  bedenke  ihre  Wunder,  an  die 
der  Glaube  doch  verlangt  wurde,  oder  er  denke  an  den  heute  noch 
sehr  mächtigen  Glauben  an  die  Wunderkraft  den  Heiligen.  Oder 
er  werfe  einen  Blick  in  die  gerade  vom  Volk  immer  von  neuem 
begehrten  Hiutertreppengeschichten   oder  in  die  ebenso  begehrten 
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Zauber-  und  TraambUeher!  Ganz  abgesehen  davon:  wie  anders 
sind  die  Grenzen  des  Wirklichen  und  Unwirklichen  im  Orient  und 
im  Okzident,  und  wie  viele  unserer  Miirchen  danken  orientalischer 
Einbildungskraft  ihr  Dasein!  Man  suche  doch  nicht  immer  wieder 
in  der  Märcheuforschung  den  längst  Überwundenen  Kationalisraus 
des  18.  Jahrhunderts  als  Maß  aller  Dinge  uns  aufzureden! 

Die  Märehen  in  ihren  Anfängen  behalten  somit  ihren  be- 
sonderen und  vielfältigen  Wert  für  die  Erkenntnis  der  Anfänge 
und  der  primitiven  Formen  von  Glaube,  Aberglaube,  Sitte,  Recht 
und  Dichtung  und  dadurch  ihren  Wert  für  die  Bildungsgeschichte 
der  ganzen  Menschheit. 

Die  Beobachtung  und  Erforschung  der  Art,  wie  die  Künstler 
aus  den  einzelnen  Motiven  das  Märchen  zusammensetzen,  muß  für 
die  Poetik,  für  die  Wissenschaft  vom  Werden,  Wesen  und  Wirken 
der  Dichtung  und  namentlich  für  die  Erkenntnis  der  epischen 
Gesetze  fruchtbar  sein.  Aber  auch  die  Erforschung  des  Abbaus 
und  Umbans  der  Märchen,  ihrer  fortwährenden  Verschiebungen 
und  neuen  Zusammensetzungen  ist  ebenso  wichtig,  freilich  noch 
kaum  begonnen.  Jedes  Land  hat  seine  Besonderheiten  und  seine 
sehr  bezeichnenden  Abweichungen  aufzuweisen,  und  doch  wieder 
deuten  sich  allgemeine  Gesetze  der  Wirkung  der  Poesie  au,  der 
Aufnahmefähigkeit  und  der  Bedürfnisse  der  Lesenden  und  Hörenden 
und  des  Einflusses  bestimmter  sozialer  Schichten  auf  die  Ver- 
änderung und  Umbildung  des  Erzählten'). 

Dabei  ist  von  großer  Bedeutung  —  wir  besitzen  darüber 
wohl  eine  große  Fülle  einzelner  sehr  interessanter  Vermerke  und 
Ausführungen"),  aber  noch  keine  zusammenfassende  Darstellung  — , 
welchem  Alter,  welchem  Geschlecht,  welchem  Stand  und  welcher 
Gesellschaftsschicht  Erzähler  und  Hörer  des  Märchens  angehören, 
wie    die  Märchen    von   ihnen   gewonnen  wurden  und  welcher  Art 


>)  Vgl.  August  von  Löwis  of  Menar,  Der  Held  im  deutscheu  und 
russischen  Märchen,  Jena  1912.  -  Vf.,  Das  Märchen  und:  Volksliteratut  und 
Volksbildung,  Deutsche  Rundschau,  Oktober  1913. 

■■')  Verwiesen  sei  auf  Paul  Zaunerts  Einleitung  zu  den  Märchen  des 
Musaeus  (in  den  Märchen  der  Weltliteratur),  auf  Wilhelm  Wissers  Ein- 
leitung zu  seinen  plattdeutschen  Märchen,  auf  Asbjörnsens  Huldre  Eventyr. 
Kristiania  1845— 48,  auf  J.V.Hahns  Einleitung  zu  seinen  griechischen  und 
albaneeischen  Märchen  (Leipzig  1864)  und  auch  auf  J.  u.  W.  Grimma  An- 
merkungen. 
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ihre  Erzählung  war.  Vergessen  wir  doch  allzu  leicht  die  Frage 
nach  den  sozialen  Ursprüngen  und  den  sozialen  Lebensbedingungen 
der  Dichtung,  eine  Frage,  die  für  die  reine  und  angewandte  Volks- 
bildung von  einer  noch  lange  nicht  gebührend  gewürdigten  Be- 
deutung bleibt. 

Die  finnischen  Gelehrten  zeigen  die  Neigung,  die  Märchen- 
forschung in  die  Grenzen  der  vergleichenden  Literaturgeschichte 
einzuschließen,  die  dänischen  und  schwedischen  zeigen  außerdem 
die  Bedeutung  des  Märchens  für  die  Poetik  —  doch  das  Gebiet 
der  Märchenforschung  ist  viel  weiter  und  umfassender.  Nicht 
nur  in  ihren  Anfängen  hängen  die  Märchen  mit  dem  ganzen  Werden 
der  Menschheit  und  mit  ihren  bleibenden  primitiven  Lebensformen 
zusammen,  auch  während  ihrer  Geschichte  finden  sie  immer  von 
neuem  ihren  Eingang  nicht  nur  in  die  höhere  Dichtung,  nein 
auch  in  Religion  und  Sitte.  Man  bedenke,  welchen  Anteil  die 
buddhistischen  Märchen  und  Legenden  am  Siege  des  Buddhismus 
über  die  östliche  Welt  besitzen;  man  erinnere  sich,  welche  Rolle 
in  der  religiösen  Literatur  des  Mittelalters  Predigtexempel  und 
Predigtmärlein  haben!  Und  wiederum,  wie  gern  beluden  sich, 
namentlich  im  Orient,  die  Märchen  mit  den  Schätzen  tiefer  Spruch- 
weisheit ^).  Wir  erkennen  noch  einmal,  wie  tief  die  in  unrechter 
Auffassung  stehen,  die  im  Märchen  im  Grunde  doch  nichts  sehen 
wollen    als  eine  rein    literarische    und    im  Wesen  späte  Gattung! 

Die  Märchenforschung  ist  nun,  wenn  wir  die  erste  Auflage 
der  Anmerkungen  der  Brüder  Grimm  zu  ihren  Märchen  als  ihr 
Geburtsjahr  betrachten,  rund  ein  Jahrhundert  alt.  Zu  unbedingter 
wissenschaftlicher  Anerkennung  hat  sie  es  in  diesem  langen  Zeit- 
raum nicht  gebracht.  Einen  einsichtigen  Beurteiler  kann  das 
nicht  wundern.  Ihr  Material,  die  Fülle  der  Märchen,  ist  zu 
unübersehbar,  zu  lückenhaft,  zu  unzuverlässig,  in  seiner  Erhaltung 


')  Der  Zusammenhang  des  Märchens  mit  der  bildenden  Kunst  ist  noch 
nicht  untersucht.  Wichtig  sind  hier  die  Bemerkungen  Reitzensteins  in  den 
genannten  Abhandlungen;  einige  Verweise  gibt  der  Vf.  in  seiner  Studie 
„Deutsche  Dichtung  und  bildende  Kunst  im  Mittelalter",  die  nach  dem 
Kriege  in  der  Festschrift  der  Gesellschaft  Münchener  Germanisten  für 
Franz  Muncker  erscheinen  soll.  —  Recht  merkwürdig,  alten  Illustrationen 
des  16.  Jahrhunderts  und  kindlichen  Holzschnitzereien  nachgebildet,  sind  die 
BUder  zu  Sophus  Bugge  und  Rikard  Berge,  Norske  Eventyr  og  Sagn, 
Kjabenhavn  Kristiania  1909,  1913. 
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von  Züfälleu  zu  sehr  abhängig,  auch  zu  ungleichmäßig.  Vielen  Ge- 
lehrten gilt  auch  noch  heute  das  Märchen  als  Kinderei  und  als  ernster 
Beachtung  nicht  wert.  Ferner  wird  kein  Märchenforacher  seine 
Märchen  je  beherrschen  können  wie  der  Germanist  seine  ger- 
manischeu, der  klassische  Philologe  seine  klassischen  Texte,  er 
müßte  denn  alle  Sprachen  der  Welt  verstehen.  Darum  bleibt  er 
vielfach  auf  Übersetzungen  und  auf  sekundäre  Quellen  angewiesen, 
und  auf  Ergebnisse  anderer  Gelehrter,  die  er  nicht  nachprüfen 
kann.  Alsdann  sind  die  Märchen,  als  irrationale  und  phantastische 
Gebilde,  immer  von  neuem  irrationalen  und  phantastischen 
Deutungen  ausgesetzt,  die  aus  ihnen  mehr  oder  weniger  gewalt- 
same Geheimnisse  von  Sonne,  Mond  und  Sternen,  Tag,  Nacht  und 
Traum  herauslesen  möchten,  und  ihre,  bisweilen  zutreffenden  und 
intuitiven  Erkenntnisse  unter  einem  Wust  der  falschesten  und 
wirrsten  Behauptungen  ersticken ').  Dann  wiederum  haben  sich  die 
ruhigen  Forscher  zu  gern  mit  dem  Sammeln  und  Vergleichen  der 
Varianten  begnügt,  ohne  ihren  Ursprüngen  und  ihren  literarischen 
Beziehungen  nachzufragen  und  ohne  die  Methode  des  Sammelns 
zu  vervollkommnen. 

Aber  die  Märchenforschung  ist,  allen  diesen  Widerständen 
zum  Trotz,  doch  auf  dem  Wege,  innerhalb  der  ihr  gezogenen 
Grenzen,  sich  in  den  Geisteswissenschaften  eine  geachtete  und 
feste  Stellung  zu  erringen.  Nicht  umsonst  haben  bahnbrechende 
und   ernsthafte  Gelehrte   ihre  Kräfte    ihr  gewidmet,  in  ihren  ent- 

1)  Die  jüngsten  sog.  psychologischen  Deutungen  des  Märchens,  unter 
den  Einfluß  der  Schule  Sigmund  Freuds,  muß  der  Verfasser  ablehnen.  Die 
Verteidigung  Pestalozzis  in  Anzeiger  für  deutsches  Altertum  36  (1913) 
294  geht  an  den  grundlegenden  Fehlern  dieser  Schule  vorbei,  und  ver- 
schweigt wie  willkürlich  und  unklar,  unkritisch  und  unmethodisch  sie  die 
Motive  aus  ihren  Zusammenhängen  reißt,  wie  gewaltsam  und  mechanisch  sie 
alsdann  sie  deutet  und  umbiegt  und  welch  grenzenloses  Unverständnis  sie  auf 
Schritt  und  Tritt  beweist  sowohl  für  das  Denken  primitiver  Menschen  wie 
für  die  Gesetze  und  Formen  der  Dichtkunst.  Schriften  wie  die  von  Otto 
Rank  über  das  Inzestmotiv  und  die  von  Wilhelm  Stekel  über  die  Traume 
der  Dichter  sind  schlimmer  und  lächerlicher  als  die  ärgsten  Verirmngen  der 
vergleichenden  und  der  astralen  Mythologie.  Dagegen  wird  der  Marchen- 
forscher  aus  Laistners  Rätsel  der  Sphinx  (Berlin  1886),  aus  Fejlbergs 
Bidrag  til  en  ordbog  over  jyske  almuesmaal  (Kopenhagen  1907-1913)  und 
auch  noch  ans  der  ersten  Auflage  von  Freuds  Traumdeutung  (Leipzig  1901) 
mancherlei  lernen  können,  bei  behutsamer  imd  kritischer  Ausnutzung. 
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scheidenden  V'ertretern  wird  sie  auch  immer  besonnener,  in  ihren 
Methoden  bedächtiger,  umfassender  und  zuverlässiger.  Den  Einzel- 
philologien, denen  sie  so  viel  dankt,  wird  sie  noch  manches 
wiedergeben,  denn  sie  verwaltet  ein  Material  weit  wie  die  Welt, 
aus  Jahrtausenden  immer  von  neuem  überliefert,  reichhaltiger  und 
im  Wesen  doch  einheitlicher  als  andere  der  literarischen  Forschung, 
und  darum  auch  ergiebiger  und  sicherer  für  die  Erkenntnis  volks- 
kuudlicher  und  dichterischer  Gesetze.  Immer  von  neuem  führt 
sie  uns  auf  den  Boden  zurück,  auf  dem  jede  Dichtung  aufgewachsen 
ist  —  und  den  die  vollendete  Dichtung  ebenso  gern  verkennt 
wie  jene  Philologie,  die  nur  der  vollendeten  Dichtung  gehören 
will  —  auf  jenen  Boden,  der  uns  die  Dichtung  noch  zeigt  im 
lebendigsten  und  sichtbarsten  Zusammenhang  mit  dem  gesamten 
geistigen  Dasein  der  Menschheit. 


Die  Stellimg  des  übychischen  in  den 
nordwestkaukasischeu  Sprachen. 

Von 
A.  Dirr  (München). 

Als  die  Hassen  in  den  sechzigrer  Jahren  des  vorigen  Jahr 
hnnderts  nach  laugen,  blutigen  Kämpfen  die  Völker  des  nord- 
westlichen Kaukasus  unterjocht  hatten,  entzog  sich  ein  Teil  der 
letzteren  durch  Auswanderung  nach  der  europäischen  und  asia- 
tischen Türkei  der  moskowitischen  Herrschaft.  Es  waren  haupt- 
sächlich tscherkessische  Stämme,  die  den  Exodus  der  russischen 
Untertanenschaft  vorzogen;  auch  Abchaseu  schlössen  sich  ihnen 
an.  Vom  Kosovo  Pol'e  bis  in  die  Gegend  des  persischen  Golfs 
liegen  jetzt  zerstreut  auf  türkischem  (heute  z.  T.  in  anderen  Be- 
sitz übergegangenen)  Boden  Kolonien  der  nordwestkaukasischen 
Völker.  Ganz  ausgewandert  ist  mit  ihnen  (bis  auf  ein  einziges  Dorf 
vielleicht)  das  Völkchen  der  Ubychen.  Sie  saßen  früher  am 
Ostufer  des  Schwarzen  Meeres,  in  unmittelbarer  Nachbarschaft 
tscherkessischer  und  abchasischer  Stämme.  Ihr  Gebiet  war  im 
Norden  ungefähr  vom  Schache-Flüüchen,  im  Süden  vom  Schatsche 
begrenzt.  Im  Norden  waren  ihre  Nachbarn  die  (tscherkessischen) 
Schapsngen,  im  Süden  die  Abchasen.  Das  ganze  Ubychenland 
hatte  also  eigentlich  eine  unbedeutende  Ausdehnung;  wie  die 
Ubychen  sich  selbst  ausdrücken  „kaum  30  Pferdestunden  der  Küste 
entlang  und  etwa  2i  Pferdestunden  von  der  Küste  bis  zu  den 
Bergen  der  Abadzech  und  der  Abchaseu".  Man  sieht,  es  handelt 
eich  hier  wieder  um  eine  der  kleinen  und  kleinsten  ethnischen 
Einheiten,  an  denen  der  Kaukasus  so  reich  ist.  Die  Ubychen 
sind,  wie  gesagt,  vollzählig  ausgewandert;  im  Kaukasus  selbst 
sollen  nur  in  einem  einzigen  Dorf  noch  einige  Familien,  zwischen 
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Tscherkessen  verstrent,  hausen ').  Ihre  Hauptmasse  ist  heute  nach 
A.  Benedictsen  (s.  weiter  unten)  im  rorderen  Kleinasien  ange- 
siedelt: bei  Banderma  in  der  Nähe  von  Brussa,  bei  Ismid,  im  Dorfe 
Kovak  bei  Samsun,  und  in  je  einem  Dorf  bei  Uzun  Jaila  und  bei 
Adana.  Zerstreut  leben  übychen  in  tseherkessischen  Dörfern;  auch 
in  Konstantinopel  sollen  einige,  nebenbei  bemerkt,  in  angesehenen 
Stellungen  leben. 

Über  das  Ubyehische  besaßen  wir  bis  jetzt  nur  sehr  dürftige 
Nachrichten ;  eine  ganz  kurze  Skizze  des  bekannten  Erforschers  kau- 
kasischer Sprachen  Baron  v.  Us  1  ar  (veröffentlicht  im  russischen  Nach- 
druck der  Arbeit  über  das  Abchasische  ^)  p.  75  ö.  und  ein  paar  hand- 
schriftliche Hefte  des  Dänen  Age  Benedictsen.  Letzterer  war 
im  Jahre  1898  in  Kyrk  Bunar,  in  der  Nähe  von  Ismid,  wo  er 
sich,  wie  er  sagt,  drei  Wochen  lang  mit  dem  Studium  des  Uby- 
chischen  abgegeben  hat.  B.s  Materialien  —  ein  Heft  mit  Wörtern, 
eines  mit  kurzen  Texten  und  eines  mit  einem  Glossar  zu  diesem^)  — 
wurden  von  ihm  selbst  dem  Herausgeber  des  Sammelwerks 
„Sbornik  Materialov  .  .  .  Kavkaza",  L.  Lopatinskij  in  Tiflis 
übergeben,  der  sie  seinerseits  mir  überlassen  hat.  Lopatinskij, 
der  Verfasser  einer  kabardinischen  Grammatik,  hatte  zuerst  die 
Absiebt,  das  Ubyehische  selbst  zu  bearbeiten,  wurde  aber  durch  ver- 
schiedene widrige  Umstände  daran  gehindert.  Die  von  B.  gewährten 
Materialien  waren  für  ein  grammatisches  Studium  durchaus  unzu- 
reichend, weil  sie  nur  reines  Rohmaterial  umfaßten.  Nachdem 
nun  aber  das  Studium  der  „kaukasischen"  Sprachen  in  den  letzten 
zehn,  zwölf  Jahren  einen  mächtigen  Schritt  vorwärts  getan  hatte, 
war  es  äußerst  wünschenswert,  auch  das  Ubyehische  einznbeziehen, 
besser  gesagt,  davon  zu  retten,  was  noch  zu  retten  war.  Die  K.  R. 
Akademie  der  Wissenschaften  in  Petersburg  ermächtigte  daher 
Lopatinskij,  den  ihm  erteilten  Auftrag,  das  Ubyehische  an  Ort  und 


')  1891  schrieb  Lopatinskiy  (im  Sbornik  .  .  .  Kavkaza  XU,  1  p.  1 
Note  **),  daß  ein  Rest  von  Ubychen  (80  Seelen)  vor  nicht  langer  Zeit  in 
verschiedenen  tächerkessischen  Aulen  des  Knbangebietes  gelebt  habe;  außer- 
dem gäbe  es  noch  etwa  40  Rauchstellen  am  Ostofer  des  Schwarzen  Meeres, 
nicht  weit  vom  Dorfe  Golovinskij. 

»)  P.  K.  UslaV,  Abchazskij  jazyk.    Tiflis  1887. 

•)  In  dem  Glossar  ist  auf  eine  „Grammatik"  verwiesen,  die  B.  aber  nie 
geschrieben  zu  haben  scheint,  auf  jeden  Fall  befand  sich  keine  unter  den 
Lopatinskij  übergebenen  Aufzeichnungen. 
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Stelle  za  studieren,  auf  mich  zu  Übertragen.  Ein  Empfehlungs- 
schreiben der  K.  Bayrischen  Akademie  der  Wissenschaften  ebnete 
mir  darch  Vermittlung  der  Kaiserlich  Deutschen  Botschaft  in 
Konstantinopel  die  Wege,  und  so  konnte  ich  im  Sommer  1913 
von  Tifiis  die  Heise  nach  dem  gesteckten  Ziele,  den  Tscherkessen- 
siedlungen  am  Sapandza-Göl,  im  Hinterlande  von  Ismid,  antreten. 
Ich  fand  in  Kark  Bunar  einen  diensteifrigen,  liebenswürdigen 
Gaatfreund,  den  Tscherkessen  Kjamil  BeJ,  dessen  energischen  Be- 
mühungen es  auch  bald  gelaug,  einen  der  wenigen  das  Ubychische 
noch  kennenden  Eingebornen  zur  Mitarbeit  mit  mir  zu  veranlassen, 
Isxaq  Cous,  mit  seinem  ubychischen  Namen  Mac'ou '). 

Der  Mann  machte  sich  zwar  nur  widerspenstig  an  die  Auf- 
gabe heran  —  es  fehlte  ihm  an  Selbstvertrauen;  es  war  ihm,  wie 
schließlich  den  meisten  Leuten  seines  Standes,  peinlich,  an  ein 
ihm  völlig  Unbekanntes  heranzutreten;  außerdem  ist  das  Ubychische 
schon  im  Aussterben  begriffen,  was  sein  Mißtrauen  in  seine  Kraft 
nur  noch  erhöhte,  aber  es  gelang  mir  doch,  aus  dem  Manne 
herauszuziehen,  was  überhaupt  nur  herauszuziehen  war.  Eine 
grammatische  Skizze  des  Ubychischen  mit  Texten,  einem  ubychi- 
schen  Wörterverzeichnis  und  einem  Index  dazu,  die  ich  im  Winter 
1913  14  ausgearbeitet  und  nach  Tifiis  in  die  Redaktion  des  Sbornik 
materiaiov  geschickt  hatte,  war  im  Druck  bereits  bis  zum  dritten 
oder  vierten  Bogen  gediehen,  als  der  Krieg  ausbrach.  Ich  hoffe, 
nach   dem  Kriege  das  gegebene  Versprechen  einlösen  zu  können. 

Das  Ubychische  gehört  zu  der  nordwestlichen,  der  abchaso- 
tscherkessischen  Gruppe  der  sog.  kaukasischen  Sprachen.  Laut- 
lich steht  es  dem  Abchasischen  näher  als  dem  Kabardinischen,  das 
ich,  weil  am  besten  bekannt,  als  Repräsentanten  der  tscherkessischen 
Dialekte  wähle.  Es  hat  mit  dem  Abchasischen  die  eigentümlichen 
Pfeif-  und  labialisierten  Laute  gemein,  den  bilabialen  Zitterlant  t, 


')  Ans  typographischen  ürünilen  mußte  die  Schreibung  der  kaukasischen 
Wörter  etwas  vereinfacht  werden ;  auch  war  es  nicht  möglich,  sie  einheitlich  zn 
gestalten.  Das  meiste  wird  ohne  weiteres  verständlich  sein,  wie  s,  z,  S,  z, 
q  usw.,  die  den  in  Transkriptionen  üblichen  Wert  beibehalten  .  .  '.  .  ist  der 
Aspirationshaken,  .  .'  .  .  drückt  den  KehlkopfverschluU  aus,  ....  Palata- 
lisierung  und  .  .  ".  .  Lateralisiernng.  t  ist  ein  bilabialer  Zitterlaut,  f  ein 
Blaselaut  (bilab.  f);  .  .  t.  .  drückt  Labialisierung  ans  (.s"  ist  aber  im  Abcha- 
sischen und  im  Ubychischen  ein  Pfeiflaut);  jf  ist  ein  velarer.Affrikat,  x  =  ^, 
X  unser  ach-Laut,  /  neugr.  y  vor  a,  o,  u. 
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das  dorsale  c,  die  dem  Kabardinischen  fehlen,  obwohl  sie  im 
Gemeintscherkessischen  wenigstens  teilweise  vertreten  zu  sein 
scheinen  *).  Dagegen  hat  das  Ubychische  wieder  das  lateralisierte 
<"  des  Kabardinischen,  daneben  noch  das  lateralisierte  P,  die 
beide  dem  Abchasischen  fehlen. 

Im  Wortschatze  fällt  sofort  die  starke  Entwicklung  der 
Komposition  auf.  Sie  geht  so  weit,  daß  es  wahrscheinlich  ist,  daß 
jedes  zwei-  und  mehrsilbige  Wort  zusammengesetzt  ist.  Einige 
Beispiele  werden  die  Erscheinung  klarmachen: 

qap'a  Hand^)  -\-gi  Herz  =  gop'a^i  Handfläche 

du  gemeinsam  -j-  Pa  Blut  :  dziPa  Bruder 

dzi  gemeinsam  -\-pxä  weibl.  Wesen  :  dzepxä  Schwester 

c'ä  Mund  -j-  hzi  Wasser  :  cäbzi  Speichel 

qa  y~  für  obere  Extremität  -\-Tuk  Hals  -.qatud  Handgelenk; 
vgl.  l^aruß  Fußknöchel 

sa  Kopf  -|-  TM>f  :  iaruß  Nacken. 

Ahnlich  verfährt  auch  das  Abchasische  und  die  tscherkessischen 
Dialekte.  Mit  dem  Abchasischen,  aber  nicht  mit  dem  Kabardinischen 
hat  das  Ubychische  gemeinsam  das  hinweisende  Präfix  a,  das  aber 
nicht  nur  zu  isolierten  Wörtern,  sondern  auch  zu  zusammen- 
gehörigen treten  kann:  tW  Mensch,  at'df  der  Mensch,  sdyoä 
asis^ömr  das  ist  nicht  meine  Sache,  nämlich  sgyoä  ich  -\-a  — , 
-f-sl  pron.  Element  der  ersten  Person,  ersetzt  unser  Pron.  poss., 
-{-i^ö  « «'«a)  Sache,  -\-m9  Negativpartikel;  azap'ara  die  eine 
(za)  Para  (p'ara)  (seil,  gab  er  .  .  .). 

Gemeinsam  ist  dem  Ubychischen,  Abchasischen  und  Tscherkes- 
sischen die  Präfigierung  der  Pronominalelemente  zum  Ersatz  der  Pron. 
poss.:  abch.  sab  (s-ab)  mein  Vater,  üb.  sbt  dass.,  kab.  d-hade  dass. 
Die  andern  kaukasischen  Sprachen  verfahren  hier  ganz  anders.  Ge- 
meinsam ist  den  dreien  ferner  die  Verwendungder  Pronominalelemente 
am  Verb  zur  Bezeichnung  der  Person,  ein  Vorgang,  der  z.  B.  in 
der   daghestanisch-tschetschenischen  Gruppe   mehr  Ausnahme  ist: 

')  Die  einzige  Arbeit  darüber,  das  im  Jahre  1846  erschienene  „Slovar"- 
mssko-cerkesskij  s  kratkoju  grammatikoju"  (von  L.  Ljul'e),  gibt  darüber 
nur  ganz  ungenügende  Auskunft.  Ob  Fürst  Trubetskoj  seine  Arbeit  über 
das  Tscherkessische  veröffentlicht  hat,  ist  jetzt,  in  Kriegszeiten,  nicht  fest- 
zDBtellen. 

')  Daß  auch  qa^a  bereits  zusammengesetzt  ist,  geht  ans  dem  Vergleich 
mit  Vapa  Fuß,  Bein  hervor. 


Die  Stellung;  des  Ubychischen  ia  den  nordwestkankasischen  Sprachen     417 

abch.  siblueiC  ich  brenne,  üb.  simiian  ich  lese,  kab.  si'as  ich  tue.  Das 
Abchasische  und  das  rbychische  präfigrieren  auch  das  „pronominale 
Objekt"  in  (Scstalt  der  Fronoiniiialelemeute:  abch.  i-s-guapxueit'  ich 
liebe,  it-s-<ni<ip-runt'  ich  liebe  dich  {-n-  Pronominaleiemeut  der  zweiten 
Person  S.),  üb.  u-z-Oien  ich  sehe  dich ').  Die  tschetscheno-dagrhestanischeu 
Sprachen  verfahren  hier  (mit  Ausnahme  des  Tabassaranischen) 
ganz  anders;  die  Kharthvelsprachen  präfigieren  zwar  das  l'ronominal- 
präfix    des  ..Objekts-',    doch    fällt    dabei   diia  des  „Subjekts"'  aus. 

Gemeinsam  ist  allen  drei  Sprachen  auch  die  Stellung  des 
Adjektivs  nach  dem  Substantiv;  es  verschmilzt  dann  mit  diesem 
zu  einem  Ganzen,  an  das  die  Plural-  und  Kasusendungen,  sowie 
andere  Elemente  treten  können  z.  B.  abch.  apg'ddz-bzia  guter  Fisch, 
PI.  aps'ddz-bzialc'ua;  üb.  td(-ugä  schlechter  Mensch,  PI.  C»t'-agän\ 
kab.  c3xü-pez:ve-m  ehrlichen  Leuten  {-xe  Pluralendung,  -m  Dativ- 
endung). 

Stark  hebt  sich  die  Deklination  der  Nordwestgruppe  von  der 
der  Nordostgruppe,  also  der  tschetscheno-daghestanischen,  ab. 
Während  hier  eine  große  Fülle  von  Ortsbeziehungen,  Ver- 
gleichungen,  Bewegungen  und  anderm  durch  Kasussuffixe  aus- 
gedrückt wird,  ist  dies  dort  nicht  der  Fall.  Dergleichen  Dinge  gleiten 
imAbchasisch-Ubychisch-TscherkessischeninsVerbum,  das  hier  über- 
haupt eine  große  Attraktion  ausübt  und  Sachen  aasdrückt,  die 
unsere  Sprachen  durch  Präpositionen,  Konjunktionen,  Nebensätze, 
ja  sogar  durch  fragende  Fürwörter  erledigen.  So  ersetzt  das 
Abchasische  die  Pron.  interr.  durch  die  Endungen  -da,  resp.  dj:  \zblua 
-da  wen  brenne  ichV  izblua-dj  was  brenne  ichV  das  Fragewort 
wie?  durch  -«-;  ihzblna  wie  ich  brenne;  unser  „wann"  durch 
-n(»)-:  8a-n»-qou  wann  ich  bin.  Lokative  werden  meist  durch 
entsprechende  Verben  ausgedrückt:  ap's'gdz  adz»  ü'oup  Fisch 
Wasser  in-ist  (\'~  -t'a-  sich  befinden  in);  s-ro-vp  ich  sitze;  «-«'a- 
To-np  ich  sitze  in,  daher  adza  st'aroup  ich  sitze  (im)  Wasser.  Ahnlich 
s»-k'-)ip  befinde  mich  auf,  sa-mca-to-up  sitze  vor,  s»-la-ro-up  sitze 
in,  zwischen  usw. 

Das  Ubychische  schlägt  ähnliche  Wege  ein.  Das  Präfix 
wä-  vor  dem  Verbum  bedeutet,  daß  die  Handlang  in  etwas  vor- 
geht, byä-  auf  etwas,  blü-  hinter  etwas,  bn-'-  unter  etwas,  gi-  in 
mitten  von  etw.,  z.  B.  mit  }'~s^sein,  existieren:  u-ä-s  in  etw.  sein, 

')  Die  persönlichen  Pronomina  sind  in  beiden  Fällen  weggelassen. 
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blä-s  machen,  daß  etwas  in  etwas  ist,  hyä-s  machen,  daß  etwas  auf 
etwas  ist,  gi-s  existieren,  le-s  wohnen,  bleiben;  /^  aus  etwas  heraus- 
gehen, =  kommen;  wä-r(ä)  aus  . . .  herauskommen,  byä-T{ä)  von  . . . 
herunternehmen,  bäc'-u-T(a)  von  unter  .  .  .  herausnehmen,  blä-T{ä) 
hinter  etwas  hervorgehen,  hervornehmen,  mä-  =  wo?  mä-k'äni  wo- 
hin   geht    er?    sä-  =  was?   söbieni  «  sa-u-bien-i)    was  siehst  du? 

Auch  das  Kabardinische  weist  ähnliche  Erscheinungen  auf. 
s'o  od.  s'a  z.  B.  tritt  vor  jedes  Verb,  das  irgend  eine  Beziehung 
zu  einem  Orte  hat:  ps'dfe-r  gubyo-m  s  o-Uaz  e  der  Bauer  im-Felde 
in-arbeitet. 

Wie  sehr  die  Fronomina  pers.  übereinstimmen,  ergibt  folgende 
Tabelle '): 


Abch.  «-am 

ich 

Üb 

sd-yoa 

Kab.  sse 

u-ara 

du 

u-yoa 

uä 

h-ara 

wir 

si-yoa-l°a 

dde 

8^-ara 

^)  ihr 

s''i-yoa-Pa 

ffe 

Die  Zahlwörter  1  — 

-10 

Abch.  1  aJcr 

Üb. 

za 

Kab 

ZZ3 

2    !/-") 

t'qoa 

t'ü 

5  .rp'- 

{xpa) 

in 

s's 

i  ps'. 

pPr,  pfr 

pfa 

5  .m- 

hr 

t.ru 

6  f- 

W 

Xd 

7  bl- 

blr 

bh 

8  a- 

(u)yoa 

m 

9  i"-* 

byi 

byu 

10  -"a- 

z''i 

p>S3 

Das  Ubychische  steht  also  dem  Kabardinischen  hier  näher  als 
dem  Abchasischen. 

Es  darf  nun  nicht  verschwiegen  werden,  daß  manche  der 
geschilderten  Erscheinungen  auch  in  andern  „kaukasischen" 
Sprachen  vorkommen.  So  haben  gewisse  kürinische  Sprachen, 
vor   allem   das  Tabassaranische,   sehr  interessante  Ortspräfixe  im 


')  Die  Pronomina  der  dritten  Person  müssen  hier  wegfallen. 
'}  s"  ist  ursprünglich  labialisiertes  »;  jetzt  Pfeiflaut. 
.')  Hier:  ü  mit  Kehlkopfpressung.    Bei  allen   ist   das  Suffix  -6a  dnrch 
den  Strich  ersetzt. 

*)  Dies  21'  ist  verschieden  von  dem  in  z^a-  (10). 
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Verb,  aber  sie  stehen  zugleich  mit  den  betreflenden  Lokativsuffixen 
am  Substantiv,  während  die  eben  geschilderten  Sprachen  anders 
verfahren,  üas  Deuteelement  a-  des  Abchasischen  und  Ubychi- 
schen,  das  sicher  auf  den  weitverbreiteten  Deuter /ia  oder  «</  zurück- 
geht, findet  sein  Gegenstück  im  Pron.  dem.  des  Tabassarauischen 
7nii  und  des  Kilrinischen  /,  die  beide  so  oft  angewendet  werden, 
daß  sie  fast  unserm  bestimmten  Artikel  entsprechen.  Auch  die 
Pron.  pers.  entsprechen  denen  der  tschetscheno-daghestanischen 
Sprachen  (mit  Ausnahme  der  awarisch-andisch-didoischen  Gruppe). 
Am  deutlichsten  zeigt  dies  die  kürinische  Gruppe,  z.  B. 

Tabassaranisch  Aghulisch  und  Kutnlisch 

izu  ich  zun  zu,  zd 

iru  du    .  icun  wu,  iv9 

ixu  \  ^.^  X«n  ja,  zi 


ICH  j  an 

ic^u  ihr  ("'"i  '■",  -" 

Aber  solche  Erscheinungen  beweisen  nur,  daß  es  eine  feste 
lirUcke  gibt  vom  abchaso-ubycho-tscherkessischen  Stamm  zum 
tschetscheno-daghestanischen.  Diese  Brücke  aufzubauen,  ist  Auf- 
gabe einer  größeren  Arbeit  über  die  kaukasischen  Sprachen, 
mit  der  ich  seit  geraumer  Zeit  beschäftigt  bin.  Hier  handelte  es 
sich  darum,  an  einigen  Tatsachen  des  Ubychischen  zu  zeigen,  daß 
es  zur  Westgruppe  gehört,  aber  auch  die  Behauptung  v.  Erckerts') 
zurückzuweisen,  es  sei  das  Ubychische  nur  ein  Dialekt  des 
Tscherkessischen. 


')  Die  Siirachen  des  kaukasischen  Stammes  II,  p.  262.  Die  Stelle  ist 
interessant  genug,  um  hier  Platz  zu  finden :  „Letztere  (nämlich  die  Ubychen),  der 
kriegerischste  Stamm,  sind  vollständig  ausgewandert.  Ihr  Dialekt  war  nur 
wenig  und  meist  nur  lautlich  von  den  beiden  anderen  Adyghedialekten  ver- 
schieden .  .  .  Wenn  der  hervorragendste  Forscher  kaukasischer  Sprachen, 
der  zu  früh  verstorbene  General  Baron  üslar,  von  einem  verschwundenen, 
ganz  fremden  Ubychisch  spricht,  so  konnte  diese  Bezeichnung  sich  wohl  nur 
auf  eine  Sprache  von  Ureinwohnern  im  wilden  Gebirge  der  Ubychen  be- 
ziehen, da  das  Ubychische  als  tscherkessischer  Dialekt  galt  und  gilt."  Eine 
drollige  Verwechslung  I  Diese  „Ureinwohner"  sind  eben  die  Ubychen.  Übrigens 
galt  das  Ubychische  schon  lange  nicht  mehr  als  tscherkessischer  Dialekt. 
Schon  Bell  unterscheidet  Azra,  Abaza  und  Adighe.  Ersteres  ist  Abchasisch, 
das  zweite  Ubychisch,  das  dritte  Tscherkessisch  (Joum.  of  a  Residence  in 
Circassia.-    London  1840  II,  p.  482). 


Alte  Parallelen  zu  den  beiden  Hunden 
der  Saramä. 

Von 
Fritz  Hommel  (München). 

Das  Vorkommen  der  beiden  (als  Paradieseswächter  und  als 
Boten  des  Totengottes  Yama  gedachten)  Hunde  der  Saramä,  womit 
vielleicht  die  zwei  himmlischen  Hunde  des  Naksatra-Gestirnes 
citrä  (a  Virginis  =  Spica)  zusammenhängen,  setze  ich  als  bekannt 
voraus;  die  wichtigsten  alten  Belege  sind  RV.  X,  14,  10  und  11 
und  VII,  55,  2.  Dazu  gehören  die  zwei  Hunde  der  Eranier 
(Vendidad  13,  9),  welche  die  Cinvatbriicke  bewachen. 

Zu  dieser  den  Indo-Eraniern  gemeinsamen  Anschauung 
möchte  ich  nun  heute  meinem  verehrten  Kollegen,  zu  dessen 
ältesten  Schülern  (Leipzig  1873 — 1875)  ich  mich  zählen  darf,  in 
alter  Erinnerung  an  meine  heut  noch  nicht  vergessene  Jugendliebe, 
meine  mehrjährigen  indologischen  Studien  (Sanskrit  und  Pali), 
einige  alte  Parallelen  als  bescheidenes  Angebinde  zu  seinem  sieb- 
zigsten Geburtstag  darbringen,  wobei  ich  ganz  die  Frage  offen 
lasse,  ob  es  wirklich  nur  nach  Bastians  Völkergedanken  zu  be- 
urteilende Analogien  sind  (auch  solche  möglichst  vollständig,  zumal 
aus  ältester  Zeit,  zu  sammeln,  ist  allein  schon  ein  verdienstliches 
Unternehmen),  oder    ob  hier  mehr  als  bloße  Parallelen  vorliegen. 

Was  zunächst  den  altbabylonischen  Kulturkreis  anlangt, 
so  sehen  wir  auf  einem  unserer  ältesten  Siegelzylinder  (abgebildet 
und  kurz  besprochen  in  meinem  Anhang  „Die  Schwurgöttin  Es- 
ghanna"  zu  S.  A.  Mercer,  The  Oath  p.  102  und  bei  A.  Jeremias, 
Hdb.  der  altor.  Geisteskultur  p.  259,  Abb.  164)  neben  Mond  und 
Venusstern  eine  auf  zwei  Hunden  stehende  hochgeschürzte  Göttin, 
wie   sie   mit   dem  Bogen   auf   ein  Wild   schießt,   was   von  baby- 


Alte  Parallelen  zu  deu  beiden  Uuudeu  der  SarauiU  421 

Ionischem  Standpunkt  aus  nur  die  mit  dem  Sirius  (und  ProkyonV 
dann  =  den  beiden  Hunden)  verbundene  bofreuschieüende  Istar, 
die  ja  zujrleich  auch  die  Göttin  der  Spica  (s.  oben  das  cilrä- 
Gestirn)  ist,  sein  kann. 

Damit  steht  in  engstem  Zusammenhang  der  Umstand,  daß  in 
dem  großen  Syllabar  S""  (richtiger  S''  II)  auf  Z.  1— ü  die  Ideo- 
gramme für  Himmel  und  Gott  (an  und  dimjir),  Zwillingsstern 
(nah,  speziell  die  Gemini  des  Tierkreises),  Gestirn  {mul,  dann  auch 
speziell  die  Flejaden),  Hund  (»>•),  Doppelhund  {ur-day-gab,  semi- 
tisch durch  iitnunu  „rivalisieren"  Übersetzt)  und  Anführer  (nagiru, 
das  Ideogramm  ein  sog.  gtinü  oder  eine  Erweiterung  von  w  Hund) 
eine  in  sich  geschlossene  Gruppe  bilden,  auf  welche  erst  mit  Z.  10  ff. 
eine  weitere  Gruppe  (Feneraltar,  Fuß  =  gehen,  fünf  seil.  Finger, 
Hand.  Arm)  folgt,  während  die  vorhergehende  Tafel  (S**  I)  mit 
dem  Zeichen  für  Blitzstrahl  (yal)  schloß.  Ebenso  stehen  in  dem 
die  bloßen  Silbenzeichen  (ohne  semit.  Cbers.)  gebenden  Syllabar 
S*  die  Zeichen  an,  yal  und  ur  beisammen  und  vor  der  Gruppe  ne 
(Feueraltar),  /«  (Mund,  Hild:  Kopf  mit  Bart),  sag  (Kopf,  Bild: 
bartloser  Kopf),  du  (Fuß),  i  (fünf),  hl  (Hand).  Es  liegt  deutlich 
die  Anschauung  zugrunde,  daß  zum  Himmel  nicht  bloß  die  Götter- 
und  Sternenwelt  im  allgemeinen,  sondern  ein  ganz  hervorragendes 
Wesen,  ein  Hund,  bzw.  Doppelhund'),  der  als  „Führer"  bezeichnet 
wird,  gehört  hat.  Ein  Vergleich  mit  der  Rolle,  welche  gerade 
der  Sirius  bei  den  alten  Ägyptern  von  der  ältesten  Zeit  an 
gespielt  hat,  liegt  auf  der  Hand. 

Wenn  wir  uns  nun  weiter  eben  zu  den  Ägyptern  wenden, 
so  wird  zwar  der  Sirius  dort  anders,  mit  einem  Dreieck,  ge- 
schrieben (das  bekannte  Zeichen  spd),  aber  auch  im  ägyptischen 
Altertum  begegnet  uns  schon  an  der  Wende  der  dritten  und  vierten 
Dynastie,  im  Grab  des  Mi^n  (Berl.  Museum),  ein  zum  mendesischen 
Gau  gehörender  Ortsname  &ifir  (scriptio  defectiva  statt  des  Duals 
sd-wj'i),  der  mit  zwei  hintereinander  schreitenden  Hunden  deter- 


')  Die  semitische  Übersetzgung  sitnunu  „rivalisieren"  könnte  vermuten 
lassen,  daß  die  beiden  Hunde  sich  gegenüberstehen.  Das  Ideogramm  weist 
indes  auf  zwei  hintereinander  stehende  (beide  nach  rechts  schauende)  Hunde 
mit  gekreuzten  Leibern  bin,  wie  ja  auch  auf  dem  Siegelzylinder  die  beiden 
(ebenfalls  nach  rechts  schreitenden)  Hunde  dicht  hintereinander  stehen,  indem 
nnr  die  beiden  Leiber  sich  teilweis  decken. 
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miniert  ist/).  Vielleicht  darf  man  dabei  an  den  für  den  gleichen 
Gau  aus  späteren  Inschriften  bezeugten  Ortsnamen  Wjy  7t^rwj 
„Scheidung  der  beiden  Götter"  (Horns  und  Seth)  denken;  vgl. 
dazu  UivLQig  =  p'  jic-jio  n  Hr  „der  Hund  des  Horus"  (Sethe, 
ÄZ  50,  p.  82).  Ob  die  Ägypter  bei  dem  Ortsnamen  &dw  (vgl. 
zu  dem  ganz  dunkeln  Wort  Pyr.  1507*  s&  m  Hr,  parallel  mit  dl' 
711  öhtj'i)  wirklich  an  zvpei  himmlische  Hunde  ^)  gedacht,  ist  zu- 
nächst nur  möglich,  aber  nach  aller  sonstigen  Analogie  doch 
sehr  wahrscheinlich. 

Bei  den  Griechen  wurden  der  Unterweltshund  Arges  und 
auch  Kerberos  gelegentlich  zweiköpfig  abgebildet  (Gruppe,  Gr. 
Myth.  p.  1325,  Anm.  3);  der  „vieräugige"  Arges  erinnert  zudem 
an  die  „vieraugigen"  beiden  Hunde  des  RV.  X,  14,  10,  so  daß 
die  alte  Zusammenstellung  des  Epith.  iahala  (ältere  Nebenform 
sarvara)  „gefleckt"  (RV.  a.  a.  0.)  mit  KiqßeQog  doch  wieder  neues 
Zutrauen  verdient. 

Die  Araber  endlich  kannten  „zwei  Hunde"  im  Sternbild 
des  Stiers,  al-kalbiXni  c,  x  Tanri  (die  Hunde  des  al-dabarän),  siehe 
Abd-al-Rahman  al-Snfi,  Descr.  des  6toiles  fixes,  trad.  par  H.  C. 
F.  C.  Schjellerup  (St.  P6t.  1874),  p.  135.  Aber  auch  den 
Sirius  und  den  Prokyon,  den  großen  und  kleinen  Hund  des 
Ptolemäus,  scheinen  sie  als  zwei  eng  zusammengehörige  weib- 
liche Tiere,  al-M'rajäni  (Dual  von  a/-Sj"m/ ^  Sirius,  wörtlich  „die 
Behaarte",  daher  wohl  IsiQiog,  kaum  umgekehrt),  die  Schwestern 
des  SuhaU=  Canopus  (Diminutiv  eines  Wortes  sahl,  vgl.  saÄ^Rabe?) 
aufgefaßt  zu  haben,  so  daß  auch  hier  die  Möglichkeit  besteht, 
daß  sie  schon  vor  der  Bekanntschaft  mit  der  Nomenklatur  des 
Ptolemäus  in  ihnen  nach  uralter  Überlieferung  zwei  Hunde  er- 
blickt haben  ^). 


')  Vgl.  die  Ausgabe  in  Kurt  Seth  es  Urkunden  des  Alten  Reichs  I, 
p.  1 — 7,  dort  A,  Zeile  7  in  Schaefers  Ausgabe  =  E,  7  nebst  den  Varianten 
G  VIII,  3  und  G  IX,  1. 

*)  Falls  man  auch  die  beiden  Schakale  der  ägyptischen  Mythologie  (Anubis 
und  Wp-w't),  deren  einen  die  Griechen  ja  als  Hund  (den  andern  als  Wolf) 
auffaßten,  heranziehen  darf,  so  mehren  sich  die  Analogien. 

')  Vgl.  zu  al-si'rajäni  auch  schon  meine  Bemerkungen  ZDMG  45  (1891), 
p.  597  f.  in  meiner  Abhandlung  ,.Über  den  Ursprung  und  das  Alter  der 
arabischen  Sternnamen ". 


über  das  indische  Yoni-Symbol. 

Von 

W.  Foy  (Cöln). 

Das  /%«-  und  //o/H'-Synibol  des  Sivakults  bildet  eine  eigen- 
artige Erscheinung  der  indischen  Religion  und  ist  in  seinem  Ur- 
sprung noch  nicht  genügend  klargestellt.  Wohl  spielen  Phallus- 
darstellungeu  auch  im  alten  Griechenland  und  Hom  eine  bedeutsame 
Rolle ').  in  Japan  werden  Steine  von  ausgesprochener  Phallus-  und 
Vnlvaform  und  hölzerne  Phalli  als  Schutzgötter  verehrt^),  aber 
nirgends  findet  sich  die  merkwürdige  Vereinigung  von  Phallus 
und  Vulva,  wie  sie  in  dem  indischen  Symbol  dem  Namen  und 
der  einheimischen  Auffassung  nach  vorliegt.  Merkwürdig  ist  auch 
die  Art  der  vo«{-Darstellung.  Bei  kleineren  Exemplaren  ist  es 
vielleicht  stets  eine  runde  Bildung  mit  vertieftem  Fond  und  mit 
einem  schmalen  rinnenförmigen  Ansatz»),  bei  größeren  TempelstUcken 
kommen  aber  daneben,  und  zwar  scheinbar  häufiger,  gleichartige 
quadratische  oder  rechteckige  Bildungen  vor^).  Das  erweckt  schon 
an  sich  den  Verdacht,  daß  es  sich  von  Hans  aus  um  etwas  anderes 

1)  VI.  J  A.  Dulaure,  Die  Zeugung  in  Glanben,  Sitten  und  Bräuchen 
der  Völker,  verdeutscht  und  ergänzt  von  Fr.  S.  Kranß  und  Karl  ReiBkel 
(=  Beiwerke  z.  Studium  der  Anthropophyteia  I),  Leipzig  1909,  p.  o'2ff.,  290ff. 

')  Vgl  W.  G.  Aston,  Shinto  (London  1905),  p.  186 ff.  Einiges  hierher 
Gehörige  auch  bei  Fr.  S.  Krauß,  Das  Geschlechtleben  in  Glauben,  Sitte  und 
Brauch"  der  .Japaner  (=  Beiwerke  z.  Studium  der  Anthropophyteia  11),  Leipzig 
1907  p  28fE.  (nach  E.  Buckley,  Phallicism  in  Japan,  Diss.  Chicago  1905); 
beachte  vor  allem  die  Tafeln  I  und  IIb.  Ferner  siehe  noch  J.  Schedel, 
Phallus-Cultns  in  Japan,  Z.  f.  Ethnol.  27  (1895),  p.  627  ff. 

«)  Vgl  z  B  das  schöne  Bild  bei  K.  Boeckh,  Durch  Indien  ins  ver- 
schlossene Land  Nepal  (Leipzig  1903),  p.  177;  Kr.  Bahnsen,  Etnografien 
(Ki.benhavn  1900)  U,  p.  457. 

*)  Vgl  z  ß.  die  Grundrisse  bei  J.  Burgess.  Report  oft  he  first  season  s 
Operations  in  the  Belgam  and  Kaladgi  Districts  (Archaeol.  Surv.  of  Western 
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handeln  muß  als  um  eine  Darstellung  der  Vulva,  und  in  der  Tat 
dienen  dieselben  Gegenstände  oline  Linga  auch  als  Postamente 
für  Götterfiguren  und  Reliquienschreine.  In  letzterer  Verwendung 
begegnet  uns  die  runde  Form  in  Nepal '),  während  die  viereckige 
Form  als  Träger  von  aufsteckbaren  Kultbildern  im  alten  Kam- 
bodscha häufig  zu  sein  scheint^),  aber  ebenso  an  althindnischen 
Stätten  des  malayischen  Archipels  gefunden  worden  ist')  und  auch 
in  Vorderindien  nicht  gefehlt  haben  wird.  Zuweilen  erscheint 
selbst  dort,  wo  das  runde  Fnßstück  von  Götterfiguren  in  Form 
eines  Lotnsthrones  gestaltet  ist,  eine  Umbildung  nach  Art  des 
Yoni-Symbols*).  Augenscheinlich  ist  also  der  Yoni  des  Linga- 
Symbols  nichts  andres  als  ein  zugleich  als  Postament  dienender 
Opferaltar.  Das  wird  um  so  deutlicher,  als  der  rinnenförmige 
Ansatz  noch  heute  den  sehr  praktischen  Zweck  verfolgt,  die  über 
das  Linga  ausgegossenen  Flüssigkeiten  (Milch,  Wasser)  abzuleiten*). 
Schon  im  RV.  ist  übrigens  yoni  die  ganz  gebräuchliche  Bezeich- 
nung für  die  mit  Streu  (harhis)  versehene  Opferstätte,  ein  Synonym 
von  dem  später  fast  allein  üblichen  vedi%  und  vor  allem  für  die 
Feaerherde').     Wenn    dabei   auch   kaum   an  eine  Altarform,   wie 


India,  London  1874),  PI.  X,  XU,  XVI  (rund);  XVHI,  XXII,  XXV,  XXXIX, 
XLVII,  XLVIII  (viereckig).  Siehe  auch  L.  Fournereau,  Le  Slam  ancien  I 
(=  Ann.  Mus.  Guimet  XXVII),  p.  123  (quadratisch). 

')  D.  Wright,  History  of  Nepal  (Cambridge  1877),  PI.  XI  rechts. 

")  L.  de  Lajonquiere,  Inventaire  deacr.  des  Monuments  du  Cambodge  I 
(Paris  1902),  p.  XCVIf. 

')  H.  H.  Juynboll,  Javanische  Altertümer  (Kat.  des  Ethnogr.  Reichs- 
musenms  V,  Leiden  1909),  p.  9 f.,  Nr.  1583  und  1606.  H.  Low,  Sarawak 
(London  1848),  p.  268  f. 

*)  Juynboll  a.  a.  0.  p.  5,  Nr.  2235. 

')  Vgl.  zur  lihga-püjä:  B.  Ziegenbalg,  Genealogie  der  malabarischen 
Götter,  erster  erweiterter  Abdruck,  besorgt  durch  W.  Germann  (Madras  1867), 
p.  31;  Sonnerat,  Voyage  aux  Indes  orientales  et  ä  la  Chine,  nouv.  6d. 
(Paris  1806)  II,  p.  44,  46f.,  53.  E.  Moor,  The  Hindu  Pantheon,  new  ed.  by 
W.  0.  Simpson  (Madras  1864),  p.  47ff.,  306;  E.  W.  Hopkins,  The  Religiona 
of  India  (London  1896)  p.  453;  Boeckh  a.  a.  0.  p.  lOOf,,  177;  B.  0.  Martin, 
The  Gods  of  India  (London  1914),  PI.  zu  p.  172. 

")  Vgl.  über  die  verfi  des  RV. :  Hillebrandt,  Ritual-Litteratur,  Grundr. 
d.  Indo-ar.  Phil.  u.  Altert.  III  2,  p.  14;  Oldenberg,  Religion  des  Veda,  p.  344. 

')  Hillebrandt,  a.  a.  0.  sowie  Vedische  Mythologie  II,  p.  86.  —  So- 
weit yoni  nicht  die  Opferstätte  und  die  Feuerherde  bezeichnet,  hat  es  im  RV., 
soviel  ich  sehe,  nur  die  lu-sprüngliche  Bedeutung  'Vulva,  Schoü'. 
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die  uns  hier  beschäftigende,  la  denken  ist,  so  wird  doch  eben 
diejenige  Eigenschaft  vorauszusetzen  sein,  die  der  Opferstätte  und 
dem  Feuerherd  allein  den  Namen  yoni  gegeben  haben  kann  *j  und 
die  die  Anwendung  dieses  Namens  auch  auf  das  Postament  des 
Linga-Symbols  veranlaßt  hat,  d.  h.  die  Opferstätte  wird  vertieft 
augelegt,  der  Feuerherd  mit  einer  Vertiefung  versehen  gewesen 
sein-),  wie  es  vedi  und  uüaravedi  nach  den  KitualbUcheru  tat- 
sächlich sind'). 

Die  Kichtigkeit  unserer  Erklärung  des  Voni-Symbols  wird 
dadurch  noch  besonders  erhärtet,  daß  in  den  altägyptischen  Grab- 
stätten seit  frühen  Zeiten  ganz  gleichartige  quadratische  oder 
rechteckige,  seltner  runde  Steinplatten  mit  vertieftem  Fond  und 
riunenförmigem  Ansatz,  auf  denen  vielfach  in  Kelief  Bilder  von 
Speisen  und  Gefäßen  für  Getränke  angebracht  sind,  in  altarhafter 
Verwendung  vorkommen*).  Um  Eßtischplatten,  wie  Meriuger 
im  offenbaren  Anschluß  an  Wilkinson^)  annimmt,  handelt  es  sieh 
dabei  nicht,  vielmehr  sind  die  vor  dem  Toten  so  oft  in  den  Reliefs 
dargestellten  Eßtische  und  diese  Platten  zwei  ganz  verschiedene 
Dinge"). 

')  Daß  diese  Bezeichnung  als  Vulva  empfunden  wurde,  ist  wohl  auch 
aus  dem  Vergleich  beim  Feuerherde  mit  einer  Frau,  die  nach  dem  Gatteu 
verlangt  (RV.  IV  3,  2),  zu  schließen.  Ebenso  gilt  die  vedi  als  Frau 
(Hillobrandt,  Ritual-Litteratur  p.  112). 

•O  Daher  wird  er  im  RV.  auch  als  nnWn  bezeichnet  (vgl.  Macdonell, 
Vedic  Mytholügy,  Grundr.  d.  Indo-ar.  Phil.  Ul  1 A,  p.  92).  —  Was  Bollensen, 
ZDMG  XXir,  p.  088 f.  über  Postamente  für  Götterbilder  im  RV.  anführt,  ist 
nicht  stichhaltig. 

»)  Vgl.  zu  ru^rtffuedi  besonders  Hillebrandt,  Ritual-Litteratur,  p.  116f,, 
122.  Wie  die  auf  diesem  Hochaltar  befindliche  Vertiefung  {xdiaranähhi)  mit 
Widderhaaren  belegt  wird,  so  heißt  der  Yoni  RV.  VI  15,  16  urnmai  'mit 
Wolle  versehen'. 

*)  Fürs  Alte  Reich  vgl.  Mariette,  Mastaba,  Paris  1899;  fürs  Mittlere 
und  Neue  Ahmed-Bey  Kamal,  Tables  d'oifrandes  (Cat.  Kairo),  Kairo  1909. 
Siehe  auch  F.  LI.  Griffith,  Karanug  (Univ.  of  Pennsylv.,  Egypt.  Dep.  of  the 
Univ.  Mus.,  E.  B.  Coxe  jun.  Exp.  to  Nubia  VI),  Philadelphia  1911,  PI.  Iff-; 
R.  Meringer,  Wörter  und  Sachen  I,  p.  183 ff. 

<-)  Manners  and  customs  of  the  ancient  Egyptians,  new  ed.  (London 
1878)  III,  p.  430  f. 

«)  Vgl.  dazu  A.  Wiedemann,  Das  alte  Ägypten,  §  136  (druckfertig 
für  die  Kulturgesch.  Bibliothek,  hrsg.  von  W.  Foy).  Daß  es  sich  bei  den  Stein- 
platten um  einen  Üpferaltar  handelt,  scheint  mir  durch  die  indische  Parallele 
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Da  erhebt  sich  nun  die  kulturgeschichtlich  sehr  interessante 
Frage,  wie  die  merkwürdige,  gewiß  nicht  zufällige  Überein- 
stimmung zwischen  Ägj'pten  und  Indien  zu  erklären  ist.  Drei 
Möglichkeiten  kommen  in  Betracht:  entweder  hat  Ägypten  von 
Indien  oder  umgekehrt  Indien  von  Ägypten  diese  Altarform  be- 
zogen, oder  sie  ist  in  dem  Zwischengebiet,  also  in  Vorderasien, 
entwickelt  und  von  dort  aus  sowohl  nach  Westen  wie  nach  Osten 
verbreitet  worden.  Über  direkten  Verkehr  (zur  See)  zwischen 
Ägypten  und  Indien  hören  wir  nun  erst  seit  der  Zeit  des  Ptole- 
mäus  IL  Philadelphus  (285 — 247  v.  Chr.)');  zunächst  waren  es 
aber  römisch- griechische  Kaufleute,  die  von  Ägypten  nach  Indien 
fuhren.  Eine  aktive  Beteiligung  der  Inder  am  Seeverkehr  zwischen 
Nordostafrika  und  Indien  läßt  sich  mit  Sicherheit  erst  seit  dem 
1.  Jh.  n.  Chr.  durch  den  Periplus  Mar.  Erythr.  belegen-),  wenn 
sie  auch  nach  dessen  Worten  über  den  Hafen  Eudämon-Arabia, 
das  jetzige  Aden,  als  alten  Umschlageplatz  des  Seeverkehrs  zwischen 
Indien  und  Ägypten  schon  für  die  nächst  vorangehende  Zeit  voraus- 
zusetzen ist.  Darüber  hinaus  ist  alles  unsicher,  wie  überhaupt 
der  vorptolemäische  Seeverkehr  im  Arabischen  Meer^).   Daß  jedoch 


gesichert.  Die  Auffassung  des  indischen  und  die  des  ägyptischen  Gerätes 
stützen  sich  gegenseitig. 

')  E.  Speck,  Handelsgeschichte  des  Altertums  I  (Leipzig  1900),  p.  197; 
R.  Mookerji,  Indian  Shipping  (London  1912),  p.  120f. 

^  Speck  a.  a.  0.  p.  163fE.,  197f. 

')  Speck  a.  a.  0.  p.  154f.,  160fl.,  190fE.,  553 fi.  Mit  guten  Gründen  läßt 
sich  ein  indischer  Seeverkehr  nur  noch  nach  Babylouien  etwa  für  das 
6.  Jh.  V.  Chr.  feststellen  (vgl.  Mookerji  a.  a.  0.  p.  86 ff.).  Im  übrigen  ist 
von  einer  noch  gar  nicht  in  Angriff  genommenen  Geschichte  der  arabisch- 
indisch-ostasiatischen Schiffstypen,  wie  überhaupt  von  kulturgeschichtlichen 
Untersuchungen,  indirekt  weitere  Aufklärung  zu  erhoffen;  gutes  Material  für 
altindische  Schiffstypen  bei  Mookerji  p.  19ff.  Über  älteren  arabischen 
Handel  nach  der  ostafrikanischen  Küste  siehe  Speck  a.  a.  0.  p.  557 ff.  Auf 
eine,  wohl  in  ältere  Zeit  zurückgehende  vorderasiatische  Schiffahrt  weisen 
auch  die  alten  Goldbergwerke,  Steinruinen  und  andere  Knlturerscheinungen 
im  Maschonaland  hin  (vgl.  B.  Ankermann,  Z.  f.  Ethnol.  37,  1905,  p.  81; 
S.  Passarge,  Ophir  und  die  Simbabyekultur,  Globus  XCI,  1907,  p.  229ff.), 
wenngleich  das  biblische  Goldland  Ophir  nicht  hier,  sondern  in  Asien  zu 
suchen  ist,  und  zwar  trotz  W.  Belck,  Z.  f.  Ethnol.  42,  1910,  p.  23  (der  sich 
auf  Josephus  beruft),  wahrscheinlich  in  Süd-  oder  Ostarabien  und  Nachbarschaft, 
nicht  aber  in  Indien  (vgl.  zur  Lokalisation  Ophirs  in  Indien  Speck  a.  a.  0. 
p.  169,  194  f.,  489  ff.).    Die  im  1.  Buch  der  Könige  X,  22  genannten,  wahr- 
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zur  See  oder  zu  Laude  (wahrscheiulich  zur  See)  KulturUber- 
tragungen  von  ludien  nach  Apyptcu  iu  viel  alterer  Zelt  statt- 
gefunden hal)en,  ergibt  sich  aus  dem  im  Neuen  Kelch  (15.  Jh.) 
auftauchenden  und  mit  der  X'erhreitung  der  Eisentechnik  zusammen- 
hängenden, sekundär  aber  vielfach  zum  Goldschmelzen  benutzten 
Gebläse  (es  handelt  sich  um  einen  sog.  Gefäßblasebalg  mit  Schnur), 
fUr  diis  aus  typologischen  und  sonstigen  Gründen  indischer  Ur- 
sprung angenommen  werden  muß ').  Auf  demselben  indirekten 
Wege  (über  Nordostafrika)  könnten  auch  andere  indische  Knltur- 
erscheinungen  nach  Ägypten  gelangt  sein.  Bei  unserer  Altarfomi 
liegt  die  Sache  aber  so,  daß  ihr  bereits  fürs  Alte  Reich  belegtes 
Vorkommen  jede  Wahrscheinlichkeit  ihres  Bezugs  von  Indien 
ausschließt;  in  keinem  andern  Falle  ist  zur  damaligen  Zeit  ein 
typisch  indischer  Kultureinfluß  auf  Ägypten  zu  spüren.  Eher 
könnte  die  fragliche  Altarform  umgekehrt  von  den  Indern  aus 
Ägypten  bezogen  sein,  doch  ließe  sich  darüber  nur  dann  etwas 
Genaueres  aussagen,  wenn  wir  das  Auftreten  unsrer  Altarform  in 
Indien  einigermaßen  zeitlich  bestimmen  könnten.  Glücklicherweise 
sind  wir  dazu  imstande.  Die  Anwendung  der  Bezeichnung  yoni 
auf  unsre  Altarform  muß  in  jene  Zeit  zurückgehen,  als  dasselbe 
Wort  im  lebendigen  Sprachgebrauch  der  Brahmanen  die  Opfer- 
stätte und  den  Feuerherd,  wie  sie  für  den  brahmanischen  Kult 
eigentümlich  sind,  bezeichnete.  Das  ist  aber,  wie  wir  gesehen 
haben,  nur  zur  Zeit  des  KV.  der  Fall.  Damals  (etwa  1.500^1000 
V.  Chr.)  müssen  wir  also  unsere  Altarform  bereits  in  Indien  voraus- 
setzen, und  zwar  wird  sie  in  Kulten,  die  außerhalb  der  streng 
brahmanischen  Kreise  standen  und  die  erst  später  auch  in  die 
brahmanische  Religionsordnuug  aufgenommen  wurden,  Verwendung 
gefunden  haben.  Damit  kämen  wir  in  eine  Zeit,  in  der  tatsächlich 
eine  nähere  Kulturbeziehung  zwischen  Indien  und  Ägypten  über 
Nordostafrika    (zunächst    sicher    mit    Indien    als    gebendem    Teil) 


scheinlich  von  Indien  stammenden  Waren  (Elfenbein,  Pfauen)  können  auch 
in  Süd-  oder  Ostarabien  und  Nachbarschaft  aus  zweiter  Hand  (durch  Land- 
handel oder  durch  einen  älteren  indischen  Seeverkehr  nach  Babylonien,  vgl. 
oben,  vermittelt)  erworben  sein. 

')  W.  Foy,  Zur  Geschichte  der  Eisentechnik,  Ethnologica  I,  p.  203; 
Zur  Geschichte  des  Gebläses  und  zur  Herkunft  der  Eisentechnik,  Globus 
XCVII,  p.  143  f. 
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bestanden  hat,  wie  wir  oben  gesehen  haben  (vgl.  Gebläse).  Andrer- 
seits läßt  eine  Reihe  von  Übereinstimmungen  zwischen  Indien  und 
Mesopotamien  gerade  auf  dem  Gebiete  von  Götterbildern  und 
Göttersymbolen*),  in  Kultobjekten  also,  die  ebenso,  wie  unsre 
Altarform,  dem  streng  brahmanischen  Kulte  von  Haus  aus  fremd 
waren,  für  Indien  einen  Bezug  des  fraglichen  Altars  von  Vorder- 
asien am  plausibelsten  erseheinen,  wenn  er  dort  auch  noch  nicht 
nachzuweisen  ist").  Ob  er  gleichwohl  erstmalig  in  Ägypten  ge- 
schaffen worden  sein  müßte  oder  ob  er  jener  umfangreichen  Gruppe 
höherer  Kulturerscheinuugen  angehören  könnte,  die  sich  von  Vorder- 
asien ans  teilweise  zu  ganz  verschiedenen  Zeiten  einerseits  nach 
Ägypten,  anderseits  nach  Indien  verbreitet  haben,  würde  nur 
durch  eine  nähere  Untersuchung  des  altägyptischen  Kulturaufbans 
zu  entscheiden  sein. 


•)  Vgl.  auch  meine  Ausführungen  über  die  Stufenpyramide  in  dem 
Artikel:  Indische  Kiütbauten  als  Symbole  des  Götterbergs,  Festschrift  für 
E.  Windisch  (Leipzig  1914),  p.  213  ff. 

')  Nach  Rhodokanakis  bei  Meringer  a.  a.  0.  p.  183  soll  es  sich 
im  1.  Buch  der  Könige  XVIII,  32ff.  um  unsere  Altarform  handeln;  doch 
scheint  mir  die  Deutung  der  Stelle  sehr  zweifelhaft. 


Ach  und  Weh. 

<;  En 

Von 
Georg  Wolff  (München). 

Im  Engelhard,  dem  mare  von  höhen  triuwen,  behandelt  Konrad 
von  Wiirzburg  nach  lateinischer  Vorlage  in  freier  Gestaltung  die 
Sage  von  den  Krenuden  Amicus  und  Amelius,  die  er  selbst 
Engelhard  und  Dietrich  nennt.  Nach  mancherlei  unter  gegen- 
seitiger Hilfe  llberstandenen  Fährlichkeiten  sind  die  Freunde  zu 
glücklichem  Dasein  gelangt.  Engelhard  lebt  als  König  in  Däne- 
mark, vermählt  mit  Engeltraut,  die  ihm  zwei  liebliche  Kinder 
geschenkt  hat.  Dietrich  herrscht  in  Brabant,  geliebt  und  geehrt 
von  seinem  Volke.  Da  wird  Dietrich  vom  Unglück  heimgesucht. 
Ihn  befällt  der  Aussatz,  er  muß  Hof  und  Burg  verlassen  und  baut 
sich  auf  einer  Insel  ein  Häuslein,  in  dem  er  einsam  und  allein 
lebt.  Einst  geht  er  zum  Brunnen  und,  vom  Weg  erschöpft,  sinkt 
er  unter  einem  Baum  in  Schlaf.  Da  läßt  ihm  Gott  im  Traum 
durch  einen  Engel  verkünden,  Gott  wolle  ihn  als  Lohn  für  die 
große  Treue,  die  er  allezeit  bewiesen  habe,  von  seinem  Leiden 
befreien;  Dietrich  möge  zu  Engelhard  fahren,  ein  Bad  im  Blute 
von  dessen  Kindern,  die  der  Freund  dem  Freunde  bereitwillig  opfere, 
werde  ihm  Genesung  bringen.  —  Als  Dietrich  erwacht,  ist  er 
durch  den  Traum  nur  in  größeren  Kummer  versetzt.  Denn  nie- 
mals wird  er  es  über  sich  gewinnen  können,  dem  Freunde  mit 
solcher  Bitte  zu  nahen.  Der  Dichter  fährt  dann  Vers  5549 ff.  fort: 
5r)49  Ui(  ffiite  gienc  der  süeze  man 

wider  heim  ze  hüse  dan 

in  siner  llagenöt  als  e. 

ze  keiner  arzenie  me 
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hund  er  gehaben  ziwversi/it, 

und  h(ete  gar  den  troum  für  niht 
5555  der  ime  icas  getronmet  dort. 

owe,  das  siufzebernde  loort, 

und  ouch  der  riutoecliche  spruch 

diu  nämen  dö  vil  nianegen  brncli 

durch  siner  freude  mitte. 
5560  daz  wen  in  der  smitte 

so  sere  niht  englüejet 

als  vaste  er  wart  gemüejet 

in  der  vil  heizen  senden  gluot 

dar  inne  bran  sin  kiuscher  muot 
5565  al/e  zit  und  allen  tac. 

5553 /w6e»i  Druck.  5556  seM^/ze»(ie  Druck;  siufzende  B.arxpt;  nufzebare 
Bartsch;  siufzebernde  Joseph.  5557  Ynd  auch  der  innigliche  Spruch  Druck; 
und  ach,  der  riuxvecUche  spruch  Haupt;  \i,nd  ouch  der  riuwediche  Spruch 
Bartsch,  Joseph.  5559  siner]  seine  Druck;  siner  Haupt,  Joseph.  5561  ent- 
glüet  Druck.  5562  er  fehlt  Druck.  5563  senden  gluot]  Sonnenglut  Druck; 
sunnen  gluot,  (später  silhte  [?]  gluot,  in  der  sunnenheizen  gluot)  Haupt:  süren 
gluot  Joseph.     5565  allen]  alle  Druck. 

Obige  Verse  sind  nach  dem  Texte  der  neuesten  von  Paul 
Gereiie  besorgten  Ausgabe  des  Engelhard  (Altdeutsche  Text- 
bibliothek, hrsg.  von  H.  Paul.  Nr.  17.  Halle  a.  S.  1912)  wieder- 
gegeben. Das  Gedicht  ist  bekanntlich  nicht  in  einer  Handschrift, 
sondern  nur  in  einem  Drucke  aus  dem  Jahre  1573  überliefert, 
den  der  erste  Heransgeber  und  glorreiche  Wiederhersteller  des 
verderbten  Textes,  Moriz  Haupt,  in  seiner  Ausgabe  (Leipzig  1844) 
p.  VI  mit  den  Worten  kennzeichnet:  „wenn  aber  auch  nicht  lücken- 
haft, von  rohen  bänden  veranstaltet  ist  dieser  alte  druck,  nicht  von 
einem  dichter  wie  Burkard  Waldis,  an  den  Eschenburg  dachte, 
ein  solcher  würde  Konrads  erzählung  seinen  Zeitgenossen  genießbar 
gemacht  haben  und  uns  unmöglich  ihre  gestalt  mit  einiger  Wahr- 
scheinlichkeit herauszufinden:  der  unbekannte  besorger  dieser  aus- 
gäbe hat  sich  begnügt  die  spräche  des  dreizehnten  Jahrhunderts 
in  die  des  sechzehnten  umzuschreiben,  ungeschickt  und  oft  miß- 
verstehend und  mit  unsinn  gedankenlos  zufrieden."  Die  Lesarten 
dieses   alten   Druckes   und    die    vorgeschlagenen    Verbesserungen 
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eiiid  obeu  unter  den  Vcrszeilen  iu  einem  Variantenapparat  zu- 
Bammengestellt. 

Die  Verse  5556  —  5559  bieten  nach  dem  abgedruckten  Texte 
dem  N'erständnisse  Schwierigkeiten.  Wenn  wörtlich  übersetzt  wird: 
„0  weh,  das  senfzenbringende  Wort,  und  auch  der  kummervolle 
Spruch,  die  legten  da  viele  Breschen  durch  die  Mitte  seiner  Freude", 
worauf  sind  dann  wort  und  spruch  zu  beziehen?  Folgen  wir  der 
Interpunktion  des  Textes  und  fassen  einerseits  den  in  Kommata 
eingeschlossenen  Satzteil  da:  xiufzebemde  wort  als  Apposition  zu 
(nee  und  beziehen  anderseits  die  zweite  Verszeile  und  ouck  der 
riiiwecliche  spmch  auf  die  Worte,  die  der  Engel  im  Traum  an 
Dietrich  richtete,  so  würde  der  Sinn  sein:  „Der  seufzende  Wehruf 
[Dietrichs]  und  der  kummervolle  Ausspruch  [des  Engels]  zer- 
trümmerten seine  Freude.-'  Freilich  ist  das  eine  arge  Unstimmig- 
keit der  Gedanken,  indem  das  eigene  Empfinden  des  unglück- 
lichen Dietrich  und  der  äulJere  Grund  seiner  Klage  als  gleich- 
zeitig wirkende  Ursachen  nebeneinander  gestellt  sind  und  noch 
dazu  in  umgekehrter  f{eihe  die  Folge  (die  Klage)  vor  dem  Anlaß 
(dem  Erlebnis)  stünde.  —  Soll  aber  owe  nicht  als  substantivierte 
Interjektion,  sondern  allgemein  als  „das  Weh"  gelten  und  es 
heißen:  „das  Weh  und  auch  das  Engelswort  zerbröckelten  die 
Freude",  so  wird  der  Gedanke  nicht  besser,  und  es  ist  dem 
Sprachgebrauch  Gewalt  angetan.  —  Vermieden  wird  das  Miß- 
verhältnis der  beiden  Subjekte,  wenn  das  Komma  nach  irort  ge- 
strichen wird.  Dann  läßt  sich  sowohl  unter  wort  als  unter 
Spruch  die  Verkündigung  des  Engels  verstehen;  owe  zu  Anfang 
der  Verse  aber  bedeutet  einen  Klageruf  des  Dichters,  und  zu  über- 
setzen wäre:  „Wehe,  das  seufzenbringende  Wort  und  auch  der 
kummervolle  Spruch  zerstörten  da  seine  Freude."  Derartige  Pleo- 
nasmen, selbst  unter  Anfügung  mit  und  owh,  begegnen  nun  gewiß 
häufig  bei  Konrad,  aber  ohne  Not  dürfen  wir  ihm  solche  Weit- 
schweifigkeiten nicht  aufbürden,  zumal  wenn  eine  leichte  Änderung 
Abhilfe  schafft. 

Diese  einfache  und  schöne  Lösung  hat  nun  auch  Moriz  Haupt 
bereits  in  seiner  Ausgabe  des  Engelhard  von  1844  gegeben,  indem 
er  das  auch  des  „mit  unsinn  gedankenlos  zufriedenen"  Bearbeiters 
des  Druckes  in  «<•/«  änderte.  Er  schreibt:  0!(r,  das  siufzende  wort, 
und   ach,    der   rimcecliche   Spruch.     Dadurch    gewinnen    die  Zeilen 
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Klarheit  und  dichterische  Kraft.  Dietrich  klagt  i«  siner  liagenot 
als  e;  Weheschrei  und  Achruf  brechen  mitten  durch  seine  Freude, 
wie  der  Sturmwind  im  Walde  die  Bäume  „in  Brnch"  legt.  Vgl. 
Trojanerkrieg  10536lf.:  d  [Hekate]  sprach  so  vrevelichiu  wort  von 
zouberiichen  sacken,  daz  der  icalt  erkrachen  begunde  von  ir  sprächen 
und  sich  ze  witen  brüchen  vil  herter  vlinse  do  zercloup. 

Wie  „ach  und  weh",  formelhaft  verbunden  als  Ausdruck 
des  Jammers  und  des  Jammerns,  seit  dem  elften  Jahrhundert  durch 
die  deutsche  Sprache  ziehen,  dafür  hat  nach  Jakob  Grimm  im 
Deutschen  Wörterbuch  Bd.  I  Sp.  161,  162  jetzt  Alfred  Götze  ebenda 
Bd.  XIV  Lief.  1  Sp.  1  —  64  (besonders  Sp.  8,  15—17,  21,  22,  26  ff.) 
eine  reiche  Lese  gegeben,  und  es  erübrigt  sich,  noch  aus  eigener 
Scheuer  aufzuschütten').     Doch  sei  Konrads  Sprachgebrauch  be- 


')  Nnr  einige  bsäondere  Fälle  seien  zur  Ergänzung  des  Artikels  an- 
geführt. Auch  eine  Mehrzahl  der  Formel  begegnet:  Detlev  v.  Liliencron 
im  Poggfred  am  Schlüsse  des  zwölften  Kantus  (Sämtliche  Werke.  Bd.  11. 
Berlin  und  Leipzig.  6.  Aufl.  p.  242):  Und  meine  Seele  wird  so  klar  und 
gut.  Unschuldig  wie  das  Gras,  worauf  ich  stehe;  Ruhig  bewegt  sich  meine 
Herzensflut,  Versunken  sind  die  vielen  Ach  und  Wehe.  Mir  rcird  so  froh,  so 
seltsam  wohlgemut.  Als  ob  mir  Überirdisches  geschehe.  —  Götze  findet  p.  27 
die  Umkehrung  weh  und  ach  nur  im  Vers  „Beim  und  Melodik  zu  Liebe'^ ; 
doch  Tgl.  Spielhagen,  Problematische  Naturen  Abt.  I  Kap.  27  Anfang  (10.  Aufl. 
=  Werke.  3.  Aufl.  Bd.  1,  23ft):  Nicht  alle  Kreatur  ist  fein  genug  organisiert, 
diesen  Duft  [der  blauen  Blume]  zu  empfinden;  aber  die  Nachtigall  ist  von  ihm 
berauscht,  wenn  sie  beim  Mondenschein  oder  in  der  Dämmenmg  singt  und 
klagt  und  schluchzt,  und  all  die  närrischen  Menschen  waren  es  und  sind  es, 
die  früher  und  jetzt  in  Prosa  und  Versen  dem  Himmel  ihr  Weh  und  Ach 
klagten  und  klagen.  —  Für  adverbialen  Gebranch  der  Formel  führt 
Götze  Sp.  46  nur  ein  Beispiel  an  und  zwar  aus  Peter  Koseggers  Schelm  aus 
den  Alpen;  der  kühne  Gebrauch  findet  sich  bei  ihm  nicht  vereinzelt,  vgl.  im 
Alpensommer  zu  Anfang  der  Erzählung  Der  Mann  in  Gefahr  (Gesammelte 
Werke  Bd.  5.  Leipzig  1913.  p.  306):  Und  dennoch  ist  ihr  ach  und  weh. 
Wird  doch  nicht  ihr  Mann  in  Gefahr  sein?  —  In  volkstümlicher  Sprache 
überhaupt  ist  das  drastische  Wörterpaar  beliebt.  Im  Struwweljieter  (Frank- 
furt a.  M.,  Rütten  &  Loening)  heißt  es  in  der  Geschichte  vom  Suppen-Kaspar 
Strophe  3:  Am  dritten  Tag,  o  weh  und  ach!  Wie  ist  der  Kaspar  dünn  und 
schwach!  —  Die  erste  Strophe  einer  Ansichtspostkarte  aus  Hummelsbach 
(Stuttgart,  Jungingers  Verlag,  etwa  1898):  Vor  hundert  Jahren  zu  Hummels- 
bach Begrub  man  lebendig  den  Bullen,  Zu  bannen  der  Viehseuche  Weh  und 
Ach,  0  abergläubische  Schrullen !  —  In  einer  Festzeitung  zum  3.  Akademischen 
Tumbundfest  in  Hameln  am  3.-6.  August  1901   (Hameln  1901)  singt  p.  18 
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legt:  <tr/i  und  öirv  mir  arme~  ir/p!  Alexius  1148;  —  (hve  mir  hiute 
und  iemer  ach!  Alexius  1042.  Partouopier  9256.  Trojanerkrieg 
12114,  22586;  —  oiiwe,  geselle,  und  iemer  ach!  Troj.  29040;  — 
ouwc,  Pärif,  und  iemer  ach!  Troj.  34978;  —  maw  hoeret  schrien  we 
und  ach  Parton.  7610;  —  ach  mir  armen  und  oici  Troj.  23247.  — 
In  derselben  Rede  wechseln  mv'  und  ach:  Engelh.  5714ff.  owe  daz 
höhen  U-iuwen  ie  widerwac  so  ijrozer  schade  ...  ach  /rinnt,  wie  hiüü 
l'Omen  al>e  der  eil  lichten  varwe  din  .  .  .  öice  daz  diniu  starken  lider 
ie  sollen  so  gedihen!  —  Troj.  29345  onwe,  Deidamie,  wie  gar  ich 
vröuden  vrie  din  herze  und  dinen  reinen  inuot!  ach,  vrouice,  liebes 
herzebluot,  wie  din  gemüete  nach  mir  sentf 

wort  und  Spruch,  die  zu  owe  und  ach  appositionell  hinzu- 
gefügten Substantiva,  sind  hier  synonym;  sj^ruch  bedeutet  dasselbe 
wie  tcort.  Gute  Belege  bieten  Konrads  Gedichte  auf  Maria  an 
den  Stellen,  an  welchen  der  Engelsgruü  Ave,  der  die  Empfängnis 
vermittelt,  gefeiert  wird.  Goldene  Schmiede  1287  ff.:  äve,  der  veter- 
Itche  spruch,  der  durch  din  öre,  an  allen  bruch,  dir  gie  ze  herzen 
Wide  sleich.  er  ums  so  senfte  und  also  weich,  daz  er  in  menschen 
verch  gedieh,  als  im  der  cröne  geist  verlcch  kraft  und  muht  mit  höher 
State;  und  im  Marienieich  in  den  Liedern  1,  31  ff.  (hrsg.  von  Bartsch 
in  seiner  Ausgabe  von  Konrads  Partonopier  und  Meliur.  Wien 
1871.  p.  345f.):  ave  daz  wort  alsam  ein  gluot  begonde  ir  herze 
enpf lammen,  daz  gab  ir  so  heizen  ruch  daz  si  dich  durh  den  selben 
Spruch  ze  kinde  enphienc  an  allen  bruch  in  ir  vil  Huschen  wammen. 
—  Zu  vergleichen  ist  auch  der  Wechsel  der  gleichbedeutenden 
Formeln  mit  u-erken  und  mit  Worten  (sehr  häutig,  z.  B.  Troj.  3155, 
7335,  25063,  26913,  29  681,  29  833)  und  mit  werken  und  mit  spruchen 
(Troj.  32  663)  je  nach  dem  benötigten  Keimwort  {orten  oder  brächen) 
und  endlich  ist  noch  zu  beachten  Troj.  1903  mit  Sprüchen  und  mit  worten. 


E.  Hesse  in  einem  Gedicht  anf  die  „Nichtgekoinmeuen'':  Mancher  hat  auch 
schwere  Sorgen,  Denn  der  Jude  icill  nicht  borgen;  Mancher  gar  in  Ach  und 
Weh,  Leidet  an  Examensnüh'.  ~  Meister  Würz,  Badeltur  in  Reichenhall 
(Reichenhall  1900)  rühmt  p.  54  5.:  Sieben  Mark  erhielt  er  —  welch  ein  Oliick  — 
Ah  Ersparnis  bar  zurück!  Zivar  nicht  viel  ist  solches  freilich.  Doch  ihm 
immerhin  erfreulich,  Hört  er  erst  das  Ach  und  Weh  Der  Gefährten  im  Coupe 
—  Die  nie  er  nach  Hause  fahren,  Doch  in  andern  Orten  waren.  —  Und  auch 
ein  KompoBitum  —  was  Götze  nicht  belegt  — bildet  die  Mundart,  indem 
sie  die  wackelige  Achenseebahn  von  Jenbach  nach  dem  Achenaee  patodistisch 
in   Ach-  und   Weh- Bahn  umtauft. 

FesUohrilt  Knhn.  28 
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Es  läßt  sich  mithin  allen  Einwänden  gegen  Haupts  Bessernng 
der  Verse  5556  f.  begegnen,  und  es  war  ein  Rückfall  ins  Übel, 
als  K.  Bartsch  in  seinen  Beiträgen  zur  Quellenkunde  der  alt- 
deutschen Literatur  (Straßburg  1886)  p.  166  für  ach  wieder  das 
euch  des  alten  Druckes  einsetzte  und  ihm  die  neuen  Herausgeber 
des  Engelhard  darin  folgten.  Dagegen  ist  in  den  sich  anschließenden 
Versen  5558 flf.  diu  nämen  dö  vil  manegen  brück  durch  s'iner  freude 
mitte,  daz  hen  in  der  smitte  so  sere  niht  engblejet  eine  Änderung 
geboten,  die  Wilhelm  Grimm  vorschlägt  und  die  sich  enger  an 
den  Druck  hält,  der  hier  seine,  nicht  seiner  überliefert.  In 
seinem  Handexemplare  des  Hauptschen  Engelhard,  das  ich  vor 
Jahren  als  köstlichen  Eigenbesitz  erwarb,  hat  Wilhelm  Grimm 
folgende  Emendation  an  den  Rand  des  Textes  geschrieben  und 
mit  der  Unterschrift  WG  als  sein  Eigentum  signiert:  sme  freude 
enmitten  smitten.  Es  ist  die  einzige  Textbesserung,  die  sich  in 
W.  Grimms  Buche  vorfindet,  in  dem  er  sonst  die  Beiträge 
anderer  Forscher  zum  Engelhard  in  reicher  Fülle  sorgfältig  ver- 
zeichnet und  manche  eigene  feine  sprachliehe  und  metrische  Be- 
merkungen hinzufügt.  Aber  zweifellos  trifi't  diese  Lesart  das 
Richtige;  sie  ist  sinnvoller  und  bildhafter  und  entspricht  allein 
dem  Sprachgebrauch  des  Dichters,  der  smitte  nur  als  schwaches 
Femininum  kennt.  W.  Grimm  mochten  die  ersten  Verse  der 
von  ihm  herausgegebenen  Goldenen  Schmiede  im  Ohre  liegen: 
Ei  künd  ich  wol  enmitten  in  m'ines  herzen  smitten  getihte  üz  golde 
smelzen.  Der  Reim  findet  sich  noch  an  folgenden  Stellen.  Parton. 
14327  ndt  swerten  und  mit  bengeln  huob  sich  ein  solich  tengeln  und 
slahen  üf  in  also  groz  mm  sich  üf  einen  aneböz  erhebet  in  der  smitten. 
ser  under  in  enmitten  Fartonopier  sich  werte;  —  Parton.  21060 
so  daz  er  hat  den  ritter  gevellet  nider  üf  den  melm  und  er  im  houbet 
Wide  hetm  durclislagen  hat  enmitten.  sin  herze  ist  in  der  smitten  der 
eren  lüter  icorden;  —  Troj.  30988  daz  swert  was  icol  gehertet  in 
einer  guoten  smitten:  Patrochts  icart  enmitten  enzwei  da  mite  gespalten; 
—  Troj.  32568  sin  swert  daz  het  ein  iciser  man  geworht  in  slner 
smitten.  reht  in  dem  strit  enmitten  begegent  im  Achilles;  —  Troj. 
32938  er  hielt  de^  mäles  unde  streit  in  der  nudie  enmitten.  das 
stahel  in  der  smitten  getengelt  7iie  so  sere  loart  aham  der  helt  von 
hoher  art  mit  swerten  icas  geblimcen;  —  vgl.  auch  Parton.  21676 
dar  nach  vier  hundert  kämen  Sit,  die  fuoren  drinne  enmitten.  fünf 
hundert  in  der  dritten  rotte  harnen  schiere  dort. 
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In  den  Versen  5502  ft.  u/s  vaHe  er  wart  gemäejet  in  der  eil 
heizen  senden  tj/iiot  bereiteten  die  letzten  beiden  Worte,  fUr  die 
der  alte  Druck  Sonucmj/nt  llberliefert,  Haupt  einigen  Verdrnli. 
In  den  Text  der  Ausgabe  hatte  er  Vers  55tJ3  gesetzt  in  der  ril 
heizen  sunnm  gluoi.  üoeh  trägt  er  dazu  schon  in  den  Anmerkungen 
hinter  dem  Text  nach:  „ich  hätte  nicht  übersehen  sollen,  daß 
sitnnen  unmöglich  richtig  sein  kann,  ich  wünschte  etwas  besseres 
als  sühte  vorsehliigen  zu  können".  In  seiner  Zeitschrift  für  deutsches 
Altertum  Bd.  4  (1844),  556  emendiert  er  dann  in  der  sannenheizen 
glitot  und  verweist  auf  Gottfrieds  Lobgesang  auf  Maria,  den  er 
im  gleichen  Bande  p.  513  (vgl.  530,  552)  herausgibt,  Vers  44,  8 
der  mnnenheizen  (i/iieze,  wo  .vmnoJwi^en  freilich  selbst  erst  wieder 
auf  Konjektur  beruht.  Joseph  setzte  süren  <jluot,  und  dachte  da- 
bei wohl  an  Stellen  wie  Engelh.  5402  so  bitter  noch  so  rehte  »Ar 
enhtnde  nimmer  icerden  kein  jämer  üf  der  erden.  Aber  daß  der 
Dichter  so  völlig  ans  dem  Bilde  fallen  könne,  hätte  Konrad  nicht 
zugemutet  werden  sollen.  Gereke  schreibt  trefflich  sende  gluot 
und  faßt  danach  sende  im  Sinne  von  schmerzlich,  gramvoll. 
Auch  finde  ich  in  den  Versen  des  Troj.  5323 ff.  Priamus  beswcei-et 
tcas.  er  nam  ze  herzen  nnde  las  trüeb  rinde  clegelkhe  sene.  der 
künic  Lämedon,  sin  ene  (vgl.  5747  clagende  sene)  diese  ursprüngliche 
Bedeutung,  und  zwar  im  Substantiv  sene.  Liegt  es  da  nicht  näher, 
statt  des  Adjektivs  das  Substantiv  zu  wählen,  und  zwar  in  Form 
des  Kompositums  senegluot,  das  dann  dem  überlieferten  Sonnenglut 
des  alten  Druckes  ganz  nahe  kommt?  Die  Vorliebe  für  solche 
Zusammensetzungen  teilt  ja  Konrad  mit  der  ganzen  Gottfriedschen 
Schule,  und  senegluot  begegnet  beim  Meister  selbst  im  Tristan 
Vers  112. 

Mit  den  vorgeschlagenen  Änderungen  lauten  nunmehr  die 
Verse  Engelh.  5556 — 5565: 

5555  otoe,  daz  dufzebernde  icort, 

und  ach,  der  riuwecliche  spnich, 
diu  ndmen  do  vil  manegen  bruch 
durch  sine  freiide  enmitten. 
5560  daz  isen  in  der  smitten 
so  sere  niht  englüejet, 
als  vasie  er  wart  gemüejet 

28* 
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in  der  vil  heizen  seneghwt, 
dar  inne  brcin  sin  kiuscher  muot 
5565  aUe  zit  und  allen  tac. 


Wollen  Sie,  hochverehrter  Herr  Geheimer  Kat,  vorstehende 
adversariola  freundlich  entgegennehmen.  So  unbedeutend  die  be- 
scheidene Festgabe  ist,  so  möchte  sie  doch  nicht  eines  tieferen 
Sinnes  entbehren.  Daß  es  eine  germanistische  Studie  ist,  die 
Ihnen  dargebracht  \Yird,  möge  bezeugen,  wie  Sie  bei  der  welt- 
weiten Ausdehnung  Ihrer  wissenschaftlichen  Interessen  auch  das 
Deutsche  mit  besonderer  Liebe  und  Kenntnis  umfassen.  Daß 
ferner  die  Verteidigung  eines  der  Häupter  jener  großen,  einst  im 
Norden  blühenden  Philologenschule  versucht  wird,  will  eine 
Huldigung  gegenüber  dem  Manne  sein,  der  diesem  Kreise  nach 
Leib  und  Geist  entstammt  und  seine  besten  Überlieferungen  ver- 
tritt. Daß  endlich  von  .\ch  und  Weh  gesprochen  wird:  das  sind 
wieder  die  unaufhörlichen  Klagetöne,  die  mir  Hüter  der  Bibliothek 
selbst  am  Festtage  nicht  verstummen  wollen  vor  dem  hochherzigen 
Spender  und  Stifter,  dem  treuen  Berater  und  gütigen  Schutzherru 
unserer  reichen  und  schönen  und  doch  ach  wieder  so  armen 
Biblioiheca  Universitatis  Monacends. 


^-!^  ^.^  ^JL^Jt, 


Karl  Friedrich  Neumann. 

Seine  Lern-  und   Wanderjahre,  seine  chinesische 
Jiik'liersannuhini^. 

Von 

Georg  ReisinüUer  (München). 

Karl  Friedrich  Neamann')  wandte  sich  nach  seiner  im 
Jahre  1825  erfoltrten  Quiesxierüng,  mit  der  eine  vierjährige  Lehr- 
tätigkeit au  verschiedenen  bayerischen  Gymnasien  ihren  Abschluß 
fand,  wieder  den  schon  früher  mit  Vorliebe  betriebenen  geschicht- 
lichen Forschungen  zu.  Aber  die  Studien,  denen  er,  als  freier 
Schriftsteller  in  München  lebend,  vornehmlich  auf  der  da- 
maligen Kgl.  Centralbibliothek  oblag,  entbehrten  eines  festen 
Programmes;  auch  boten  sie  dem  jungen  Gelehrten,  der  lediglich 
auf  seine  Pension  von  350  11.  sowie  auf  den  PLrtrag  seiner  den 
Hrockhausschen  Journalen  gelieferten  Aufsätze  und  Besprechungen 
augewiesen  war,  keine  Möglichkeit,  sich  mit  ihrer  Hilfe  ein  sorgen- 
freies Dasein  zu  schaffen.    Gerade  dieser  Umstand,  in  Verbindung 

1)  Die  folgende  DarstelUmg  schöiift  zu  einem  guten  Teile  aus  bisher 
unveröffentlicliten  Quellen;  aus  deu  Lebenserinnerungen,  die  Professor  Neu- 
niaun  zu  Anfang  der  sechziger  .Tahre  niederschrieb,  und  aus  den  Tage- 
büchern, die  er  während  seiner  Reise  nach  China  führte  (einiges  aus  den 
letzteren  hat  R.  Stube,  Globus  96  [1909],  p.  133-136  mitgeteilt).  Der 
Familie  des  Gelehrten,  insbesondere  seiner  Tochter,  Fräulein  Emma  Neu- 
mann, der  Verfasserin  des  ausführlichen  Nekrologs  in  der  Beilage  zur  AUg. 
Zeitung  1870,  Nr.  111  u.  112,  und  seinem  Enkel,  dem  Professor  au  der 
Technischen  Hochschule  in  München,  Dr.  Heinrich  Liebmann,  welche  die 
Einsichtnahme  in  seine  Aufzeichnungen  in  entgegenkommendster  Weise 
gestatteten,  sei  auch  hier  herzlich  dafür  gedankt,  ebenso  dem  Direktor  der 
Kgl.  Hof-  und  Staatsbibliothek,  Dr.  H.  Schnorr  von  Carolsfeld,  für  die 
Erlaubnis  zur  Benützung  der  Bihliotheksregistratur. 
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mit  seinem  liänfigeu  Verkeiir  auf  der  Bibliotlieli,  brachte  ihn  im 
Frühjahr  1826  auf  den  Gedanlien,  um  eine  Anatellung  in  diesem 
Institut  nachzusuchen.  Seinen  reichen  sprachlichen  und  histo- 
rischen Kenntnissen,  die  auch  ßibliothelisdirektor  Philipp  Lichten- 
thaler wohl  würdigte,  winkte  dort  bei  der  Katalogisierung  der 
aus  den  Klöstern  hereingeströmten  Buchermassen  ein  reiches  Feld 
der  Betätigung;  der  Plan  scheiterte  jedoch  an  teils  finanziellen, 
teils  persönlichen  Hindernissen. 

Dem  in  geistiger  und  leiblicher  Not  schwer  Ringenden  fielen 
nun  eines  Tages  Schlözers  „Kritisch-historische  Neben-Stunden-' 
in  die  Hände.  Die  Einleitung  des  merkwürdigen  Buches,  ein  an 
Johann  Georg  Meusel  gerichteter  offener  Brief,  worin  Schlözer 
die  Rückständigkeit  der  Deutschen  in  der  Pflege  der  asiatischen 
Geschichte  lebhaft  beklagt,  machte  auf  Neumann  einen  tiefen,  ja 
entscheidenden  Eindruck.  Jahre  zuvor  schon  waren  dem  Göttinger 
Studenten  aus  Heerens  Vorlesungen  einzelne  ferne  Klänge  aus 
dem  Osten  ans  Ohr  gedrungen,  jetzt  aber  tönte  ihm  aus  Schlözers 
Worten  klar  und  vernehmlich  das  Leitmotiv  für  seine  Forscher- 
arbeit entgegen:  „Eine  Geschichte  des  Morgenlandes  im  ausge- 
dehnten Sinne  des  Wortes  war  mir  zur  Lebensaufgabe  geworden." 

Der  angehende  „Geschichtschreiber  des  Morgenlandes"  mußte 
jedoch  gar  bald  erkennen,  daß  die  Lösung  dieser  Aufgabe  ohne 
die  Kenntnis  einiger  Hauptsprachen  des  Orients  nicht  möglich 
sei.  Mit  der  ihm  eigenen  Energie  ging  er  unverzüglich  au  die 
Erlernung  derselben,  und  zwar  fiel  seine  Wahl  auf  solche  Sprachen, 
die  eine  reiche,  aber  noch  fast  gar  nicht  erschlossene  historische 
Literatur  besaßen,  nämlich  das  Armenische  und  das  Chinesische. 
Überdies  wurden  diese  Sprachen  an  deutschen  Hochschulen  damals 
wenig  oder  überhaupt  nicht  gepflegt:  das  Armenische  war  seit 
Johann  Joachim  Schröder  (1680 — 1756)  ganz  in  Vergessenheit 
geraten,  das  Chinesische  hatte  überhaupt  erst  mit  Wilhelm  Christian 
Schott  Eingang  gefunden,  der  es  seit  1826  als  Privatdozent  in 
Halle  neben  Hebräisch  und  Arabisch  lehrte,  allerdings  nur  ge- 
legentlich, wenn  sich  ein  Schüler  dazu  fand ').  Neumann  zweifelte 
nun  nicht,  daß  ein  tüchtiger  Kenner  der  beiden  Sprachen  bei  dem 


')  Hessische    Biographien,    herausgegeben  von  Herman  Haupt,   Bd.  1 
(1912),  p.  255. 
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durch  die  indischen  Studien  geweciiten  allgemeinen  Interesse  für 
die  orientalische  Welt  nicht  verfehlen  werde,  die  Aufmerksamkeit 
der  gelehrten  Kreise  auf  sich  zu  ziehen  und  schließlich  ein 
Wirknngsfeld  an  einer  deutschen  Hochschule  zu  finden.  Jeue 
Sprachen  verhielieu  also,  jede  für  sich  einzeln  genommen,  innere 
und  äußere  Vorteile;  aber  auch  ihre  den  modernen  Orientalisten 
zunächst  sonderbar  anmutende  Verbindung  entbehrte  nicht  der 
Berechtigung,  insofern  als  sie,  vom  äußersten  Westen  und  äußersten 
Osten  der  asiatischen  Kulturwelt  gesprochen  und  zur  Aufzeichnung 
der  geschichtlichen  Erinnerungen  benutzt,  die  Möglichkeit  boten, 
das  Problem  der  asiatischen  Geschichte  von  den  beiden  Gegen- 
pnnkten  hier  in  AngrilV  zu  nehmen. 

So  ging  denn  Neumanu  zunächst  an  das  Studium  des  Arme- 
nischen. Von  dem  ihm  befreundeten  l'aläographen  Ulrich  Kopp 
auf  die  Mechitaristen  von  San  Lazzaro  in  den  venetiauischen 
Lagunen  aufmerksam  gemacht,  begab  er  sich  im  August  1827  von 
München  aus  nach  N'enedig.  der  erste  deutsche  Gelehrte,  der  um 
des  Armenischen  willen  das  weltferne  Inselkloster  aufsuchte.  Im 
Verlauf  weniger  Monate  erwarb  er  sich  bei  den  Mönchen,  die 
einige  Jahre  vorher  auch  Byrons')  Lehrer  gewesen  waren,  so 
gute  Kenntnisse,  daß  er  bald  an  die  Erforschung  der  armenischen 
Geschichtsquellen  gehen  konnte.  Seine  Mußestunden  benutzte  er 
neben  Besuchen  auf  der  Bibliothek  von  San  Marco  dazu,  für  die 
MUnchener  Bibliothek  gute  und  billige  Bücher  einzukaufen,  wor- 
über er  am  4.  Dezember  1827  nach  der  Heimat  berichtet-). 
Daneben  fesselt  ihn  das  bunte  Getriebe  der  fremden  Stadt,  reizt 
ihn  der  Anblick  des  vielgeschäftigen  Hafens  mit  den  ein-  und 
ausgehenden  Levantefahrern,  die  ihn  immer  wieder  auf  Asien, 
den  Gegenstand  seiner  künftigen  Forschungen,  hinweisen.  Schon 
werden  neue  Pläne  erwogen,  wie  aus  einem  andern  undatierten 
Brief*)  hervorgeht,  den  er  (wahrscheinlich  im  Dezember  1827)  an 
einen  befreundeteten  Bibliotheksbeamten  in  München  richtet: 
_.  .  .  Im  Armenischen   könnte   ich   mir  für  die  Noth  schon  selbst 


')  Byron,  Lettera  andJüiirnals,  ed.  by  R.  E.  Prothero  4  (1900),  ji.  9f. 
et  passim. 

')  Registratnr-Akt  der  Kgl.  Hof-  u.  Staatsbibl.  München,  B.  VI  Neu- 
mann, Nr.  3. 

>)  Reg -Akt  HStB.,  B.  VI  Neumann,  Nr.  4. 
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helfen,  doch  bleibe  ich  noch  einige  Monat,  bis  Medio  Febr.  hier, 
und  gedenke  dann  nach  Ragusa  zu  gehen,  um  Illyrisch  zu  lernen  .  .  . 
komme  ich  dann  gen  May  nach  München  ...  so  gehe  ich,  mau 
wird  mich  wohl  gehen  lassen,  nach  Paris  um  Chinesisch  u.  Arabisch 
zu  lernen,  —  das  Persische  ist  eine  Kleinigkeit.  Dann  geht  es, 
wenn  ich  33  Jahr  alt  bin,  an  meine  Geschichte  der  Politik,  nebenbey 
sehe  ich  auch  vieler  Menschen  Städte  und  Sitten.  Morgen  mehr, 
es  ist  12.  Mein  Kopf  ist  manchmal  sehr  angegriffen.  Ich  lese 
hier  die  AUgem.  Zeitung  in  einem  Casino  und  die  Journale  im 
Atheneum,  wovon  ich  Mitglied  geworden  bin.  Ich  könnte  viel  über 
ital.  Literatur  schreiben,  habe  aber  keine  Zeit  und  spare  Alles 
auf  die  Zurückkunft.  Ich  bin  mit  meinem  hiesigen  Aufenthalt 
zufrieden ;  Bibliothekar  ßettio ')  (der  Marciana)  ist  mein  Hauptgönner 
u.  wenn  die  hiesige  Biblioth.  die  Denkschriften  der  Academie  seit 
1807  zum  Geschenk  bekommen  könnte,  wäre  mir  sehr  lieb;  ich 
bitte  mit  Lichtenth.  und  Thiersch  gelegentlich  darüber  zu 
sprechen  ..." 

Der  in  dem  Briefe  erwähnte  „illyrische"  Reiseplan,  der  den 
jungen  Forscher  auf  ein  ganz  anderes  Gebiet  geführt  hätte,  kam 
glücklicherweise  nie  zur  Ausführung,  vielmehr  finden  wir  ihn, 
den  die  Mechitaristen  zum  Ehrenmitglied  ihrer  Akademie  ernannt 
hatten,  schon  im  März  1828  wieder  in  München,  wo  er  seine 
Vorbereitungen  für  die  Reise  nach  Paris  trifft.  Die  wenigen 
Wochen  in  der  Heimat  blieben  auch  sonst  nicht  ungenutzt.  Er 
arbeitete  wieder  fleißig  an  der  Bibliothek  und  fand  dort  auch 
gleich  Gelegenheit,  seine  neugewonnenen  Kenntnisse  im  Arme- 
nischen zu  verwerten,  indem  er  im  April  eine  Beschreibung^)  der 
armenischen  Handschriften  der  Bibliothek  ausarbeitete.  Er  erhielt 
dafür  ein  Honorar  von  25  Gulden.  Der  Akademie  der  Wissen- 
schaften machte  er  im  März  das  Anerbieten,  während  seines 
Aufenthaltes  in  Paris  und  London')  für  die  Bibliothek  ausländische 
Werke  billig  anzukaufen  und  Defekte  zu  ergänzen.  Direktor 
Lichtenthaler  nahm  nach  Rücksprache  mit  dem  Universitäts- 
bibliolhekar  Harter  das  Anerbieten  um  so  lieber  an,  als  gewisse 


')  Pietro  Bettio  (1769— 1846),  italieiiischer  Theologe,  damals  Vorstand 
der  Marciana. 

')  C.  bav.  Cat.  43  der  Hof-  u.  Staatsbibl. 
')  Reg.-Akt  HStB.,  B.  VI  Xeiimann,  Xr.  7. 
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Bibliotheken  in  anderen  deutsehen  Staaten,  z.  H.  Berlin  durch  Dr. 
Spikers')  Entseuduiig  nach  London,  bereits  direkte  Verbindungen 
mit  dem  Ausland  zum  Zweck  des  Bücherankaufs  gesucht  hatten. 
Er  arbeitete  für  Neuinann  eine  kurze  Kaufin-^truktion  aus,  an 
deren  .Schluß  er  die  Überzeugung  aussprach,  „dali  Herr  Professor 
Neuniann  nach  dem  Antheile,  den  derselbe  der  Kgl.  Hof-  und 
Central-Bibliothek.  als  dem  reichsten,  und  wichtigsten,  vaterliindischen 
Institute  dieser  Art,  stets  bewiesen  hat,  und  zu  dessen  .Schützen 
ihm  seit  3  Jahren  der  Zugang  auf  die  liberalste  Weise  eröffnet 
worden  ist,  keiner  besonderen  Auffoderuug  bedürfen  werde,  um 
die  durch  seinen  Aufenthalt  in  den  oben  genannten  Städten  gewiß 
zahlreich  sich  darbietendeu,  günstigen  Gelegenheiten  zur  Be- 
förderung der  niauuichfaltigeu,  literarischen  Interessen  dieser  Anstalt 
bestens  zu  benutzen''^). 

Anfang  Mai  1828  traf  Neumann  in  der  französischen  Haupt- 
stadt ein,  die  damals  das  europäische  Mekka  der  Orientalisten 
war,  und  begann  unverzüglich  seine  Studien  am  College  de  France. 
Im  Hörsaal  Abel- Rem usats  traf  er  unter  den  Studenten,  die 
der  glanzvolle  Name  des  größten  damals  lebenden  Sinologen 
angezogen  hatte,  eine  Anzahl  Deutscher,  wie  seineu  engeren 
Landsmann  Heinrich  Kurz,  den  Schwaben  Julius  Mohl,  den  Hessen 
Friedrich  Eduard  Schulz,  den  Elsässer  Munch.  In  einem  Brief) 
ans  Paris  vom  August  1828  gibt  er  uns  selber  eine  anziehende 
und  lehrreiche  Schilderung  von  dem  l'nterrichtsbetrieb  bei  Kemusat, 
,.dem  freundlichen  heitern  Lehrer''.  L'nter  den  Augen  des  ver- 
ehrten Meisters  macht  er  in  der  Kenntnis  der  chinesischen  Sprache 
so  rasche  Fortsehritte,  daß  er  sich  bereits  nach  zwei  Monaten  an 
die  Übertragung  des  Philosophen  Meng-tse  ins  Deutsche  heran- 
wagt*) —  ein  kühnes  Unternehmen  für  einen  Anfänger!  Sein 
Eifer  findet  denn  auch  die  öffentliche  Anerkennung  seines  Lehrers, 
der,  als  Sekretär  der  Societe  Asiatique  mit  der  Erstattung  des 
Jahresberichts  der  Gesellschaft  betraut,  ihn  am  29.  April  1829 
mit    folgenden    Worten     erwähnt:     „L'n    autre^)    savant    Bavaroif, 

>)  Samuel    Heinrich  S  pik  er    (1786—1858),  k.  preuß.  Bibliothekar  und 
Redakteur  der  Haude-  und  Spenerschen  Zeitonu;. 
')  Reg.-Akt  HStB.,  B    VI  Neumann,  Xr.  8. 

^)  „Die  chinesische  Literatur  in  Europa":  Ausland  18:^8  August,  p.  691  —  4. 
*)  Ausland,  a.  a.  0. 
')  Remnsat  hatte  zuvor  Heinrich  Kurz  (s.  oben)  erwähnt. 
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M.  le  professeur  Neuniann,  apres  avoir  pulse,  pendant  so»  sejonr  ä 
Vmise,  aiix  sources  les  plus  pures  de  la  litterature  annenienne,  est 
venu  ä  Paris  expres  pour  s'y  Kvrer  a  des  travaux  sur  le  chinois;  et 
il  a  pousse  cette  etude  avec  tant  dardeur,  qxien  tres-peu  de  temps 
il  rüa  pas  craint  d entreprendre  la  traduction  d'un  ouvrage  non  moins 
difficile  par  le  sujet  que  par  le  style,  tun  des  traites  de  nietaphysique 
du  celehre  Tchu-hi^)"'.  Liegt  auch  in  den  Worten  des  verbindlichen 
Franzosen  vielleicht  eine  höflich  umschriebene  Warnung,  die  Kräfte 
nicht  zu  überschätzen,  so  lassen  sie  doch  erkennen,  wie  hoch  er 
den  in  seinem  Lerneifer  ungestüm  vorwärts  drängenden  Bayern 
schätzte,  was  übrigens  auch  daraus  hervorgeht,  daß  er  ihn  später- 
hin mit  guten  Empfehlungsbriefen  nah  London  versah. 

Neben  Kemusat  hörte  er  Antoine-Jean  Saint-Martin,  bei 
dem  er  seine  armenischen  Studien  fortsetzte;  als  eine  Frucht  der- 
selben ließ  er  anfangs  1829  über  den  armenischen  Aristoteles- 
übersetzer David  eine  Arbeit  erscheinen,  für  welche  das  Journal 
Asiatiqne  dem  jungen  Forscher  seine  Spalten  öifnete^).  Von  Alt- 
meister Silvestre  de  Sacy  ließ  er  sieh  ins  Persische  einführen; 
die  in  dem  oben  angeführten  Briefe  aus  Venedig  ausgesprochene 
Absicht  Arabisch  zu  lernen,  hat  er  anscheinend  nicht  ausgeführt. 
Auch  die  Frage,  ob  er  schon  in  Paris  sich  ernstlich  mit  Sanskrit 
beschäftigte,  muß  offen  bleiben;  ein  bestimmter  Hinweis  auf  die 
Erlernung  dieser  Sprache  findet  sich  erst  ans  dem  Jahre  1830: 
als  er  von  Berlin  nach  London  reiste,  las  er,  wie  er  in  seinem 
Tagebuch  vermerkt,  im  Postwagen  in  Bopps  Grammatik.  Der 
Vollständigkeit  halber  sei  hier  noch  erwähnt,  daß  er  sich  die 
Kenntnis  des  Hebräischen  schon  als  Jüngling  unter  der  Anleitung 
eines  Rabbiners  angeeignet  hatte.  Seine  Studien  brachten  ihn 
auch  mit  seinem  berühmten  Landsmann  Julius  von  Klaproth  in 
vielfache  Berührung,  doch  scheint  ihm  der  Umgang  mit  dem  be- 
rüchtigten Kritiker  und  Pamphletisten  wenig  Vergnügen  bereitet 
zu  haben. 

Neben  den  sprachlichen  Übungen  vergaß  er,  dessen  erste 
Liebe    doch   der  Historie   galt,    die  Pflege    der  Geschichte   nicht, 


>)  Nouv.  Journ.  As.  III  (1829),  Rapport  p.  29.  —  Eine  Arbeit  über 
T8chuhi  veröffentlichte  Nenmann  übrigens  erst  im  Jahre  1837  in  der  Z.  f. 
d.  bist.  Theologie  VII,  1—88. 

«)  Nonv.  Journ.  As.  III,  49—86;  97—153  (auch  sep.  ersch.  Paris  1829). 
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welche  gerade  damals  am  College  de  France  durch  Guizot 
glänzend  vertreten  war.  Auch  die  N'orlesungen  Victor  Cousins 
besuchte  er  als  eifriger  Zuhörer.  Der  Verkehr  mit  dem  frei- 
sinnigen Philosophen,  dem  er  auch  persönlich  näher  trat,  mag 
nicht  ohne  Einfluß  auf  seinen  späteren  politischen  Entwick- 
lungsgang geblieben  sein.  So  hatte  sich  der  strebsame  Bayer 
in  kurzer  Zeit  in  der  Pariser  Gelehrtenwelt  festen  Boden  unter 
den  Fußen  geschaffen.  Schon  am  7.  Juli  1828  war  er  zum 
ordentlichen  Mitglied  der  Society  Asiatique  ernannt  worden,  deren 
Listen  ihn  als  „professeur  d'histoire  ä  Mnnich"  auffuhren.  Daß 
er  tatsächlich  den  Kuf  eines  tüchtigen  Gelehrten  besaß,  ist  uns 
ausdrücklich  in  den  interessanten  Briefen  über  den  Fortgang  der 
asiatischen  Studien  in  Paris  bezeugt,  die  sich  wie  folgt  über  ihn 
äußern:  „Auch  besucht  I{emUsat's  X'orlesungen  der  gelehrte  Professor 
Neumann  aus  München,  der  bei  großer  Vielseitigkeit  und  klarem 
Sinne,  sehr  gründliche  Kenntnisse  im  Armenischen  und  anderen 
Sprachen  Asiens  besitzt,  die  er  zu  einer  wUnschenswerthen  Arbeit 
über  die  Verfassungen  der  Völker  diases  Erdtheils  anzuwenden 
gedenkt')." 

Eben  diese  vielseitigen  Kenntnisse  halfen  dem  nur  auf  seine 
kärgliche  Pension  angewiesenen  Gelehrten  auch  die  materiellen 
Schwierigkeiten  seiner  Lage  im  teuren  Paris  besiegen.  Der 
Ertrag  kleinerer  literarischer  Arbeiten  setzte  ihn  in  den  Stand, 
auskömmlich  zu  leben  und  sich  sogar  den  Luxus  des  geselligen 
Verkehrs  zu  gestatten.  Denn  Nenmann  war  nichts  weniger  als 
ein  Stubengelehrter,  er  bemühte  sich  im  Gegenteil,  seinen  Blick  für 
die  Vergangenheit  durch  die  Beschäftigung  mit  der  lebendigen 
Gegenwart  zu  schärfen.  Das  Paris  vor  der  Julirevolution  bot 
ihm  dazu  Gelegenheit  genug,  denn  dem  Kgl.  Bayerischen  Professor 
und  Mitglied  der  Societe  Asiatique  standen  auch  die  Salons  der 
Gesellschaft  offen.  Dort  lernte  er  verschiedene  hervorragende 
Männer  des  damaligen  Frankreich  kennen,  wie  die  Naturforscher 
Ampere  und  Cuvier,  und  den  Archäologen  Letronne.  In  ein 
näheres  Verhältnis  trat  er  zu  dem  fast  gleichalterigen  Victor  Cousin 
(8.  0.),  mit  dem  er  manches  vertraulich-freundschaftliche  Gespräch 


')  Briefe  über  den  Fortgang  der  Asiatischen  Studien  in  Paris,  von 
einem  der  orientalischen  Sprachen  beflissenen  jungen  Deutschen.  2.  verm. 
Ausg.  (Ulm  1830;,  p.  12. 
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pflegte.  Über  all  dem  bunten  Leben  vergaß  Nenmaun  nicht  der  Auf- 
gabe, mit  der  ihn  Bibliothek,  und  Akademie  in  der  Heimat  betraut 
hatten;  getreulich  besorgte  er  bei  den  Pariser  Buchhändlern  die 
Bestellungen,  welche  ihm  die  MUnchener  Bibliothekare  von  Zeit 
zu  Zeit,  so  z.  B.  am  22.  Juni  1828  und  am  7.  März  1829,  zu- 
gehen ließen*). 

Die  Beziehungen,  die  der  Gelehrte  in  Paris  angeknüpft  hatte, 
erwiesen  sich  als  sehr  nützlich,  als  er  in  Verwirklichung  des 
zweiten  Teiles  seines  Keiseprogramms  im  April  1829  nach  London 
übersiedelte,  wohin  ihn  neben  seiner  Bewunderung  für  das  freie 
England  vor  allem  die  Aussicht  lockte,  die  reichen  und  im  Gegen- 
satz zu  Paris  leicht  zugänglichen  Sammlungen  chinesischer  Bücher 
der  Asiatischen  Gesellschaft  und  der  Londoner  Missionsgesellschaft 
benützen  zu  können.  Mit  Einführungsschreiben  seiner  Pariser 
Freunde  und  Gönner  versehen  —  so  empfahl  ihn  Römusat  an  den 
Sinologen  Sir  George  Staunton,  den  Mitbegründer  und  Vize- 
präsidenten der  Royal  Asiatic  Society  —  hatte  er  bei  seiner 
anpassungsfähigen  Natur  keine  Schwierigkeit,  in  dem  spröderen 
englischen  Boden  rasch  Wurzel  zu  fassen.  Staunton  führte  ihn 
alsbald  in  die  hochangesehene  Asiatische  Gesellschaft  ein,  an 
deren  Sitzungen  er  eifrig  teilnahm;  das  Sitzungsprotokoll  vom 
16.  Mai  1829  erwähnt  seinen  Namen  ausdrücklich  in  der  Spender- 
liste*). Der  neugegründete  Oriental  Translation  Fund  bewirbt 
sich  um  seine  wissenschaftliche  Mitarbeit  und  nennt  ihn  auch  im 
Rechenschaftsbericht  vom  30.  Mai  1829  neben  Kiaproth,  Kose- 
garten, Fleischer  unter  den  ausgezeichneten  Gelehrten  {„very  eminent 
oiiental  scholars^'-)  des  Kontinents,  deren  Mitwirkung  gesichert  sei'). 
Er  übernahm  hiefUr  die  Übersetzung  der  Geschichte  Vartans 
von  dem  armenischen  Bischof  Elisaeus.  Daneben  verschmähte  er 
es  nicht,  die  Ergebnisse  seiner  Beobachtungen  und  Studien  in 
kürzeren  Abhandlungen  niederzulegen,  die  er  meist  in  den 
Cottaschen  Journalen  veröffentlichte.  Der  Erlös  aus  diesen  Ar- 
beiten setzte  ihn  in  den  Stand,  die  Ausgaben  für  seine  Reise  von 
Paris  nach  London  und  für  den  Aufenthalt  daselbst  zu  bestreiten; 
nicht  selten  gewährte  ihm  Baron  Cotta  Vorschüsse  auf  noch  nicht 


'■)  Reg.-Akt  HStB.,  B.  VI  Neumann,  Nr. 
')  Asiatic  Journal  27  (18:^9),  p.  7^16. 
»,  As.  Journal  28  (1829),  p.  66. 


Karl  Friedrich  Neumann  445 

jrelifferte  litenirische  Arheiti-ii.  dar  niaiichiiial  trieb  ihn  die  Not 
des  Tages  uuter  die  Urotsehriftstciler,  und  es  darf  uns  nicht  wunder- 
nehmen, wenn  seiner  schnell  produzierenden  Feder  mancherlei 
Irrtümer  und  Versehen  entflossen,  die  er  selber  nach  vielen  .lahren 
noch  bitter  beklau:t. 

Es  ist  kein  Zweifel,  daü  Neiiinann  die  jjQnstifre  Aufnahme, 
die  er  allenthalben  in  l'aris  und  London  fand,  nicht  zum  mindesten 
der  Fertigkeit  verdankte,  die  er  im  Gebrauch  des  Französischen 
und  Englischen  besaß;  die  Jlllhe,  die  er  wahrend  seiner  Kauf- 
mannslehrlingsjahre in  Frankfurt  auf  die  Erlernung  dieser  Sprachen 
verwendet  hatte,  machte  sich  Jetzt  reichlich   bezahlt. 

Eben  dieser  Fertigkeit  durfte  er  es  zuschreiben,  wenn  er  im 
Frtihsommer  1829  plützlich  vor  der  Erfüllung  jenes  Wunsches 
stand,  dessen  Verwirklichung  er  sich  wohl  nie  erhofft  hatte, 
nämlich  eine  Reise  nach  dem  fernen  Osten  zu  unternehmen. 
Hatten  bis  jetzt  nur  Missionäre,  Kaufleute  und  Diplomaten  das 
Reich  der  Mitte  aufgesucht,  um  für  die  Ausbreitung  heimischen 
Glaubens,  Handels  und  Einflusses  zu  wirken  und  nebenbei  die 
Kenntnis  jener  Kulturwelt  nach  Europa  zu  vermitteln,  so  sollte 
er  jetzt  der  erste  deutsche  Gelehrte  sein,  der  wirklich  und  aus- 
schließlich nur  zu  wissenschaftlichen  Zwecken  uach  China  reiste. 
Nicht  einmal  Klaproth  war  es  während  seiner  großen  sibirischen 
Reise  gelungen,  bis  ins  eigentliche  China  vorzudringen;  er  hatte 
an  der  mongolisch-chinesischen  Grenze  im  Januar  18U6  wieder 
umkehren  müssen.  Mit  welchem  Entzücken  mag  Nenraann  den 
ihm  von  seinem  Freunde  Dorn')  übermittelten  Vorschlag  des 
Kapitäns  Ward  angenommen  haben!  Er  sollte  diesem  als  Lehrer 
des  Französischen  und  Reisebegleiter  während  einer  im  April  18:^0 
anzutretenden  Fahrt  nach  Indien  und  China  dienen  und  dafür 
freie  Reise  und  60  Pfund  Gehalt  genießen.  Obgleich  diese  Be- 
dingungen, wie  gleich  hier  bemerkt  sei,  kurz  vor  der  Abreise 
erheblich  zu  Neuniauns  Nachteil  abgeändert  wurden,  so  blieb  er 
doch  bei  seinem  Entschlüsse,  den  Plan  durchzuführen,  koste  es 
was  es  wolle.  Jene  Tage  (März  1830)  gehörten,  wie  er  später 
selbst   sagt,    zu    den    bittersten    seines   au  Bitterkeiten  eben  nicht 


')  Bernhard  Dorn  (1805 — 1Ö81),   der  spätere  Direktor  des  Asiatischen 
Museums  in  Petersburi;,  hielt  sich  1827—29  in  London  auf. 
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armen  Lebens,  und  doch  war  er  um  der  Wissenschaft  willen  zu 
jedem  Opfer  bereit.  Nach  Abschluß  des  Vertrages  litt  es  ihn 
nicht  länger  mehr  in  London.  Ende  Mai  1829  eilte  er  nach 
Deutschland  zurück,  um  dort  in  der  bayerischen  Heimat  Unter- 
stützung für  den  Plan  zu  gewinnen,  den  er  in  Verbindung  mit 
seiner  großen  Reise  auszuführen  gedachte.  Er  beabsichtigte  näm- 
lich nichts  Geringeres,  als  in  China  eine  Sammlung  von  chine- 
sischen Büchern  und  Kunstgegenständen  anzulegen  und  sie 
nach  seiner  Rückkunft  in  irgend  einer  Form  dem  bayerischen 
Staate  zur  Verfügung  zu  stellen.  War  er  bisher  schon  in  Venedig, 
Paris  und  London  für  die  Interessen  der  Landesbibliothek  tätig 
gewesen,  so  gedachte  er  dasselbe  jetzt  auch  in  China  zu  tun. 
Chinesische  Bücher  waren  damals  in  Europa  selten  und  teuer, 
und  Nenmann  hatte  nicht  Unrecht,  wenn  er  schreibt,  daß  die 
ersten  Bibliotheken  Deutschlands  kaum  einzelne  Bände  von  den 
gewöhnlichen  Werken  besäßen.  „Nur  Berlin  machte  eine  rühm- 
liche Ausnahme."  Aber  auch  die  Königliche  Bibliothek  hatte,  wie 
Klaproths  Katalog  aus  dem  Jahre  1822  erkennen  läßt,  nur  eine 
verhältnismäßig  bescheidene  Sammlung. 

In  Verfolgung  seiner  Pläne  begab  sich  Neumann  im  Juni  1829 
nach  München,  um  auf  der  Staatsbibliothek  Umschau  nach  etwa 
dort  vorhandenen  chinesischen  Büchern  zu  halten  und  durch  ihre 
Katalogisierung  die  Aufmerksamkeit  der  bayrischen  Regierung 
auf  sein  Vorhaben  zu  lenken.  Der  vom  Juli  1829  datierte,  von 
seiner  Hand  stammende  Katalog ')  enthält  im  ganzen  nur  20  Nummern 
(worunter  allerdings  einige  wertvolle  Stücke  aus  den  Jesuiten- 
pressen in  China).  Er  erhielt  dafür  von  der  Bibliothek  auf  Befehl 
des  K.  Ministeriums  50  Gulden  ausbezahlt. 

Da  Neumanu  mit  seinen  Bemühungen  in  München  nicht 
durchdrang,  reiste  er  Anfang  August  1829  nach  Berlin,  wo  die 
wissenschaftlichen  Kreise  bereits  auf  ihn  aufmerksam  geworden 
waren  und  die  Akademie  der  Wissenschaften  ihn  zum  korre- 
spondierenden Mitglied  der  historisch-philologischen  Klasse  ernannte. 
Am  16.  Oktober  erbot  er  sich  in  einem  an  die  Verwaltung  der 
Kgl.  Bibliothek   gerichteten  Schreiben''),    „aus  wissenschaftlichem 


')  C.  bav.  Cat.  45  der  Hof-  u.  Staatsbibl. 

*)  Gefl.  Mitteilung  des  Herrn  Bibliothekars  Prof.  Hülle  aus  den  Akten 
der  Kgl.  Bibliothek  in  Berlin. 
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Interesse  und  Vorliebe  für  Preoßen,  das  von  jeher  das  Vaterland 
jedes  wisseuschaftiichen  Deutschen  sei",  für  die  Kgl.  Bibliothek  zu 
saranieln.  Nach  liiiigcren  Wrliaiidiungen,  die  sich  bis  Anfang;  1880 
hinzogen,  wurde  ihm  endlich  auf  \'er\veuduug  des  Oberbibliothekars 
Wilken  der  Betrag;  von  löOO  Keichstalern  ,.zuni  Ankauf  von 
chinesischen  Büchern  oder  anderer  wissenschaftlicher  (iegen- 
stände^  vom  Kultusminister  von  Altenstein  zur  Verfügrung  ge- 
stellt. Die  Wartezeit  benutzte  er  zu  vorbereitenden  Studien  in 
der  chinesischen  Bücherei  der  Kgl.  Bibliothek;  auch  schrieb  er 
verschiedene  Artikel  für  das  „Ausland"')  und  Besprechungen 
für  die  Jahrbücher  für  wissenschaftliche  Kritik''),  nachdem  er  im 
Januar  1830  Mitglied  der  Societät  für  wissenschaftliche  Kritik 
in  Berlin  geworden  war.  Wenige  Tage  vor  seiner  Abreise  sandte 
er  den  Jahrbüchern  noch  eine  kurze  Beschreibung  der  armenischen 
und  chinesischen  Handschriften  und  Bücher,  welche  Alexander 
von  Humboldt  von  seiner  russisch-sibirischen  Heise  mitgebracht  und 
der  Kgl.  Bibliothek  zum  Geschenk  gemacht  hatte.  Die  in  Eile 
hingeworfenen  Bemerkungen^)  zu  den  fünf  chinesischen  Werken 
der  Sammlung  enthielten  eine  Reihe  von  Unrichtigkeiten,  die  ihm 
von  Seiten  seines  Landsmannes  Heinrich  Kurz  eine  gehässige,  das 
Maß  des  Erlaubten  weit  überschreitende,  wenn  auch  sachlich 
berechtigte  Kritik  eintrugen^). 

Endlich,  am  16.  Februar  183u,  schlug  die  langersehnte  Ab- 
schiedsstunde. Die  an  ernsten  und  heiteren  Zwischenfällen  reiche 
Keise  führte  unseren  Chinafahrer  über  Köln  durch  Flandern  nach 
Calais.  An  der  holländisch  -  französischen  Grenze  erregte  der 
deutsche  Professor  mit  seinen  Kisten  voll  deutscher,  englischer, 
griechischer,  lateinischer,  armenischer,  hebräischer  und  chinesischer 
Bücher,  hinter  deren  krausen  Zeichen  sich  vielleicht  staatsgefähr- 

')  Die  dramarische  Poesie  der  Chinesen.  Von  Karl  Friedrich  Neumann: 
Anslaud  1829,  Xr.  231,  2,83  und  237. 

')  Han  koong  tsew.  or  the  Sorrows  of  Hau.  Transl.  from  the 
Chinese  by  J.  F.  Davis.  London  1829:  Jahrbücher  f.  wiss.  Kritik  1830  (Januar), 
Sp.  101 — 104.  —  Konrad  Mannen,  Geographie  von  Indien.  2.  Anfl.  Leipzig 
1829:  ibid.  1830  (März),  Sp.  445—451. 

')  Jahrb.  f.  wiss.  Krit.  1830  (Febr.),  Anzeigebl.  Nr.  2. 

*)  Über  einige  der  neuesten  Leistungen  in  der  chinesischen  Litteratur. 
Sendschreiben  an  Herrn  Professor  Ewald  in  Göttingen  von  Dr.  Heinrich 
Kurz.  Paris  1830  (Rez.  in  Nouv.  J.  As.  7  [1831J,  p.  373— 397).  Vgl  auch 
Klaproth  gegen  Nenmann,  Nouv.  J.  As.  8  (1831),  p.  «)6— 80. 
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lieber  Inhalt  barg:,  die  schweren  Bedenken  des  frauzösiseheu  Zoll- 
beamten, die  erst  durch  ein  gewichtiges  FünffrankenstUck  zerstreut 
werden  konnten.  Ein  kurzer  Aufenthalt  in  Lille,  wo  er  der  wert- 
vollen, aber  verwahrlosten  Stadtbibliothek  einen  flüchtigen  Besuch 
abstattet,  läßt  ihn  die  „barbarischen  Zustände"  und  die  Unbildung 
„nach  allen  Richtungen  des  Geistes  und  des  Lebens"  in  der  fran- 
zösischen Provinz  beklagen.  Die  Überfahrt  geschah  von  Calais 
nach  Dover,  wo  ihm  wieder  wegen  seiner  Bücher  Schwierigkeiten 
gemacht  wurden.  Mitte  März  traf  er  in  London  ein,  von  Freunden 
und  Gönnern  lebhaft  begrüßt.  Die  Zeit,  die  ihm  noch  bis  zur 
Ausreise  zur  Verfügung  stand,  verbrachte  er  meist  in  den  Bibliotheken, 
um  sich  einen  Überblick  über  die  chinesischen  Druckerzeugnisse 
zu  verschaffen.  Sein  Hauptaugenmerk  wendete  er  diesmal  der 
großen  Büchersammlang  zu,  die  Dr.  Morrison,  der  berühmte 
Missionär  und  Sinologe,  aus  China  mitgebracht  hatte.  Wie  das 
Tagebuch  vermerkt,  besuchte  er  sie  am  28.  März  zum  erstenmal 
und  arbeitete  während  der  folgenden  Tage  fleißig  in  ihr.  Er 
fertigte  sich  ein  Verzeichnis  der  ihm  wichtig  erscheinenden  chine- 
sischen Bücher  an,  um  es  bei  seinen  Ankäufen  in  Kanton  zugrunde 
zu  legen.  So  hatte  er  Gelegenheit,  noch  in  Europa  einige  sehr 
wichtige  Werke  kennen  zu  lernen,  wie  z.  B.  die  große  Sammlung 
der  Reichsannalen,  dann  Sze  Ma-knangs  umfangreiches  Geschichts- 
werk, den  T'ung  kien,  sowie  einige  enzj^klopädische  Sammelwerke, 
das  San  ts'ai  t'u  hni  und  das  Yüan  kien  lei  han.  Tatsächlich  ist 
es  ihm  auch  gelungen,  diese  grundlegenden  Werke  mit  Ausnahme 
des  San  ts'ai  t'u  hui  in  China  zu  erwerben.  Den  Sitzungen  der 
Asiatischen  Gesellschaft  wohnte  er  am  20.  März  and  ,3.  April  bei; 
bei  letzterer  Gelegenheit  erhielt  er  von  seinem  Pariser  Studien- 
genossen Julius  Mohl  die  Nachricht  von  der  Ermordung  des  un- 
glücklichen Schulz^):  er  sei  von  einem  Kurden  erschlagen  worden, 
der  geschworen  habe,  für  seinen  von  einem  Engländer  erschossenen 
Vater  an  dem  ersten  Europäer  Rache  zu  nehmen,  der  ihm  in  den 
Weg  käme.  Bei  seinem  alten  Gönner  Staunton  traf  er  mit  dem 
Nordpolfahrer  Franklin  zusammen.  Auch  der  damalige  preußische 
Gesandte  von  Bulow,  dem  er  von  Wilhelm  von  Humboldt  emp- 
fohlen worden  war,  interessierte  sich  für  seine  Reise  und  lud  ihn 

')  S.  0.  p.  441. 
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wicdt'rliolt  zu  Tische.  Auch  führte  er  ihn  bei  Nathan  Rothschild 
ein.  bei  weichem  er  den  Kestbetra^  der  ihm  von  der  preußischen 
Uegieruns:  angewiesenen  löOo  Taler  zu  erheben  hatte.  Die  Um- 
rechnung in  die  englische  Währung  brachte  noch  einen  \erlust 
von  50  Talern!  i'berhaupt  bereitete  ihm  die  Finanzierung  seines 
Unternehmens  noch  mancherlei  Sorgen,  und  er  war  auf  alle  er- 
denkliche Weise  bemliht.  die  ihm  zur  Verfügung  stehenden  Mittel 
zu  vermehren.  (Glücklicherweise  erhielt  er  gerade  jetzt  für  seineu 
ersten  Beitrag  zum  Oriental  Translation  Fund  die  stattliche  .Summe 
von  100  Pfund  ausbezahlt;  er  schrieb  daneben  Anzeigen,  korrigierte 
Druckbogen,  gab  Unterricht  ,.und  trieb  alles,  wozu  sich  die  armen 
wissenschaftlichen  Deutschen  in  England  und  allenthalben  auf 
Erden  brauchen  lassen,  um  das  Leben  zu  fristen". 

Die  Kunde  von  dem  deutschen  Gelehrten,  der  als  gewöhnlicher 
Matrose  {abk  seaman)  —  so  stand  es  im  zweiten  abgeänderten 
Vertrage  —  nach  China  fahren  wollte,  um  dort  Chinesisch  zu 
studieren  und  Bücher  zu  kaufen,  erregte  nicht  geringes  Aufsehen 
in  London.  Auch  das  Asiatic  Journal')  berichtet  von  der  bevor- 
stehenden Abreise  des  Münchener  Gelehrten.  Welcher  Wert- 
schätzung er  sich  übrigens  von  Seiten  der  englischen  Fachgeuossen 
erfreute,  geht  aus  einer  Bemerkung  hervor,  welche  dieselbe  Zeit- 
schrift ihm  wenige  Wochen  später  gelegentlich  einer  Besprechung 
von  Avdalls  History  of  Armenia  widmet;  es  heißt  da:  „Adutinguühed 
liiing  omament  of  the  academy  of  San  iMzar  in  iU  professor,  Mr. 
C.  F.  Netimarm,  ichose  fame  as  an  endnent  oriental  srho/'ir  is  well 
estab/ished'}" .  Nachdem  er  noch  seine  Handbibliothek  unter  mancherlei 
Schwierigkeiten  —  sie  durfte  nur  unter  dem  Namen  des  Kapitäns 
an  Bord  genommen  werden  —  auf  dem  Schiffe  untergebracht  hatte, 
war  er  reisefertig.  Am  17.  April  hob  der  Sir  David  Scott  die 
Anker  und  steuerte  durch  den  Kanal  dem  offenen  Meere  zu.  Der 
Lotse,  welcher  das  Schiff"  bei  der  Insel  Wight  verließ,  trug  mit 
sich  die  letzten  Grüße  Neumanns  an  seine  deutschen  Freunde 
hinweg;  es  waren  Briefe  an  Rosen*)  in  London  und  Bopp  in 
Berlin. 


')  As.  Juum.,  N.  S.  2  (1830),  p.  173  (Mai). 
')  Ibid.,  p.  214  (Jnli). 

')  Friedrich  August  Rosen  (1805—1837),  Sanskritist.  1828—1830  Pro- 
fessor für  orientalische  Sprachen  an  der  Universität  London. 
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Der  deutsche  Professor  und  Chinafahrer*)  galt  bei  der  rauhen, 
nur  auf  schnellen  Gelderwerb  erpichten  Schiffsmannschaft  als 
sonderbarer  Schwärmer;  er  wurde  übrigens  vom  Kapitän  und  den 
anderen  Offizieren  nicht  zum  Matrosendienst  herangezogen,  zu  dem  er 
eigentlich  verpflichtet  war,  sondern  als  einer  ihresgleichen  betrachtet. 
Er  konnte  also  im  Rahmen  der  strengen  Schiffsordnung  beliebig 
über  seine  Zeit  verfügen  und  sich  für  die  fast  fünf  Monate  dauernde 
Fahrt  einen  regelrechten  Studienplan  ausarbeiten,  au  den  er  sich 
auf  das  strengste  hielt,  soweit  ihn  nicht  schlechtes  Wetter  oder 
die  Tropenhitze  daran  hinderte.  Die  Morgenstunden  wurden  mit 
dem  Lesen  und  Exzerpieren  der  antiken  und  mittelalterlichen 
Schriftsteller  zugebracht,  die  Nachrichten  über  den  Orient, 
namentlich  über  Indien  und  China,  enthalten.  Die  Tagebücher 
zeigen  reiche  Spuren  dieser  Arbeiten,  die  sich  auf  Xenophon, 
Polybins,  Strabo,  Arriau  und  Ptolemäus,  auf  Marco  Polo  und 
Kuysbroek  erstreckten.  Daneben  las  er  neuere  Werke  über  den 
Osten,  wie  Abulfazls  „Am-i-AkbarT"  in  der  Gladwinschen  Über- 
setzung, Reginald  Hebers  indische  Berichte,  Dobells^)  Schilderungen 
aus  China,  sowie  die  Lebensbeschreibungen  von  Munro^)  und 
Kaffles*).  Der  Vormittag  war  dem  Sprachstudium  gewidmet,  dem 
Chinesischen,  dem  Sanskrit,  dem  Persischen  und  Armenischen;  der 
Schuking,  das  Ta  Tsing  lü  li^),  Teile  des  Mahäbhärata  wurden 
durchgearbeitet.  Nach  dem  zweiten  Frühstück  schrieb  er  am 
Tagebnehe.  Der  so  mit  strengster  geistiger  Arbeit  erfüllte  Tag 
wurde  beschlossen  mit  der  Lesung  des  Alten  Testaments,  Goethes, 
Shakespeares;  manchmal  griff  er  auch  zu  Coleridge  und  Walter 
Scott. 

Am  6.  August  steuerte  das  Schiff  Anjer  an  der  Westspitze 
Javas  an.     Zum  erstenmal  berührt  sein  Fuß  asiatische  Erde,  ver- 


')  Von  hier  ab  fußt  die  Skizze  im  wesentlichen  auf  Xeumanns  Reise- 
tagebuch und  seiner  im  Jahre  1861  niedergeschriebenen  zusammenhängenden 
Darstellung  „Meine  Reise  nach  China  vor  dreißig  Jahren". 

^)  Peter  D  oh  eil,  Travels  in  Kamtchatka  and  Siberia;  with  a  Narrative 
of  a  Residence  in  China.    2  vol.    London  1830. 

')  George  Rob.  Gleig,  The  Life  of  Major-General  Sir  T.  Mnnro,  late 
Govemor  of  Madras.     3  vol.    London  1830. 

*)  Lady  Sophia  Raffles,  Memoir  of  the  Life  and  Public  Services  of 
Sir  T.  S.  Raffles.    London  1830. 

')  Das  Strafgesetzbuch  der  Tsing-Dynastie. 
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iiinimt  seiu  Ohr  neben  inalaiischen  auch  chinesische  Laute;  ja,  es 
geiiugt  ihm,  sich  mit  den  Söhnen  des  .Mittelreiches  zu  verständigen. 
Am  20.  August  wurde  Siugapore  erreicht,  wo  er  bis  zum  28.  ver- 
weilte. Die  Stadt  mit  ihrem  buuten  Voilisleben  wird  kreuz  und 
quer  durchsti'eift,  deu  protestantischen  Missionären  und  ihren  Schulen 
werden  Besuche  abgestattet.  Die  armenische  Kolonie  behandelt 
den  ihrer  Sprache  kundigen  Gelehrten  aus  dem  fernen  Deutschland 
mit  großer  Auszeichnung.  Um  den  Preis  von  acht  Dollar  ersteht 
er  ein  japanisches  \'okabular.  Endlich,  am  8.  September  1830, 
lief  der  Sir  David  Scott  in  den  Hafen  von  Macao  ein,  und 
klopfenden  Herzens  betrat  Neumann  zum  erstenmal  chinesischen 
Boden.  Er  eilte,  sich  Dr.  Morrison,  der  sich  damals  in  der 
Stadt  aufhielt,  vorzustellen,  fand  aber  trotz  der  Empfehlungen,  die 
ihm  Staunton  mitgegeben  hatte,  eine  kühle  Aufnahme.  Wie  ihm 
der  Missionar  später  selbst  gestand,  hegte  er  gegen  ihn  als  einen 
Schuler  der  Pariser  Sinologen,  insbesondere  Klaproths '),  ein  ge- 
wisses Mißtrauen,  das  sich  aber  schnell  zerstreute,  als  er  sich  von 
dem  wissenschaftliehen  Ernst  und  der  Ehrlichkeit  des  jungen 
Bayern  überzeugt  hatte.  Auf  das  herzliche  Einvernehmen,  das 
sich  gar  bald  zwischen  den  beiden  entwickelte,  fällt  ein  warmes 
Licht  aus  einem  Briefe,  in  welchem  Morrison  seinem  Freunde 
Staunton  über  den  günstigen  Eindruck  berichtet,  den  dessen 
Schützling  auf  ihn  gemacht  habe''').  Er  unterwarf  deu  angehenden 
Sinologen  einer  regelrechten  Prüfung,  indem  er  ihm  seine  eigene 
chinesische  Bibelübersetzung  und  die  Gespräche  des  Konfuzius,  die 
Lun-yü,  zum  Übersetzen  vorlegte.  Von  einem  Aufenthalt  in  Macao 
riet  er  ihm  dringend  ab,  da  diese  Stadt  wegen  der  Unwissenheit 
ihrer  Bewohner  nicht  der  geeignete  Ort  für  den  Sprachbefiisseneu 
und  Büchersammler  sei,  und  empfahl  ihm,  gleich  nach  Kanton 
weiterzureisen.     Doch  Neumaun,  der  die  teure  Großstadt  scheute. 


')  K.  hatte  kurz  zuvor  einen  seiner  berüchtigten  giftig:eu  Angriffe  gegen 
M.  wegen  seines  chinesischen  Wörterbuchs  geschleudert. 

')  ^My  Dear  Sir,  I  have  had  the  pleamire  to  hear  from  you  thrice,  hy 
the  ships  of  the  season.  Once  hy  Professor  Neumann,  to  ichom  I  have  rendered 
every  civility  in  my  power.  His  general  knowledye  and  good  sense  made  Mm 
an  agreeahle  visitor  in  our  family,  frequenily  hefore  I  came  up  to  Canton. 
Mr.  Deut  has  Uheralhj  yiven  htm  a  room  and  place  at  his  table  at  Canton." 
(Memoirs  of  the  Life  and  Labours  of  Robert  Morrison,  D.D.,  compiled  bj' 
his  Widow,  II  (London  1839],  p.  437,  Brief  aus  Kanton  vom  8.  Nov.  1830). 
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ließ  sich  nicht  absehrecken  und  fand  auch  bald  einen  passenden 
Unterschlupf  bei  den  portugiesischen  Mönchen  des  Klosters  San  Jose; 
der  freundliehe  Pater  Gongalves'),  der  Verfasser  einer  Keihe 
von  bekannten  chinesischen  Lehrbüchern,  verschaffte  ihm  auch 
einen  geeigneten  Mentor  in  der  Person  eines  aufgeweckten  chine- 
sischen Klosterzöglings.  Mit  diesem  jungen  Manne  trieb  er  nun 
jeden  Tag  Chinesisch  und  ließ  sich  auch  sonst  in  zwanglosen  Ge- 
sprächen über  die  ihm  unverständlichen  Besonderheiten  der  fremden 
Umgebung  aufklären.  P.  Goncalves  führt  ihn  mit  dem  portu- 
giesischen Konsul  in  Bangkok,  da  Silveira,  zusammen;  durch 
Morrison  lernt  er  Dr.  Knox,  einen  eben  aus  ßirma  zurückgekehrten 
Arzt,  kennen;  aus  ihren  Berichten  gewinnt  er  die  IJberzeugung, 
daß  Siamesisch  und  Birmanisch  nichts  weiter  als  Dialekte  des 
Chinesischen  sind^).  Über  die  Philippinen  erfährt  er  manches 
Wissenswerte  von  dem  englischen  Faktoreibeamten  Hugh  Hamilton 
Lindsay*),  der  ihm  einen  in  der  Tagalasprache  verfaßten  Beicht- 
spiegel zum  Geschenk  macht.  An  ein  systematisches  BUcher- 
sammeln  allerdings  war,  wie  er  sich  nun  selbst  überzeugen  mußte, 
in  Macao  nicht  zu  denken.  So  siedelte  er  denn  mit  der  englischen 
Faktorei,  wenn  auch  schweren  Herzeus,  im  Oktober  nach  Kanton 
über.  Das  Glück  war  ihm  hold.  Der  junge  Launcelot  Dent, 
ein  reicher  hochgesinnter  Kaufmann,  nahm  ihn  als  Gast  in  sein 
stattliches  Haus  auf.  Auf  diese  unerwartete  Weise  aller  materiellen 
Sorgen  überhoben,  konnte  er  sich  nun  frohgemut  seiner  doppelten 
Aufgabe  des  Lernens  und  Sammeins  widmen.  Hören  wir  ihn  selbst: 
„Ich  suchte  nun  meine  Zeit  nach  allen  Richtungen  vortheilhaft  zu 
verwenden.  Ein  gelehrter  Chinese  wurde  für  theueres  Geld  als 
Lehrer  angeworben,  welcher  dreimal  wöchentlich  im  Geheimen 
zu  mir  kam.  Den  Fremden  Unterricht  in  der  Kenntnis  der 
chinesischen  Sprache  zu  erteilen,  war  damals  verboten.  Ich  offen- 
barte dem  Manne,  daß  ich  vorhabe,    eine  große  Büchersammlung 


')  P.  Joaquim  Affonso  Goncalves,  Priester  der  portugiesischen  Missions- 
gesellschaft, wirkte  1812—1841  in  Macao. 

')  Morrison,  Memoirs  II,  -140.  —  Zur  Verwandtschaft  dieser  drei 
Sprachen  vgl.  Ernst  Kuhn,  Ueber  Herkunft  und  Sprache  der  transgangetischen 
Völker  (München  1883).  p.  9ff. 

')  Verfasser  mehrerer  Flugschriften  über  die  anglo-chinesischen  Be- 
ziehungen. 
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und  andere  die  eigeuthllniliche  Kultur  des  Mittelreiches  bezeiciineude 
Gegeustiiude  anzukaufen.  Dies  war  manchen  Schwierigkeiten 
unterworfen.  Die  grolien  Buchhandlungen  sind  innerhalb  der  Stadt, 
welche  damals  die  auf  einige  Straßen  längs  der  Vorstädte  be- 
schränkten Ausländer  nicht  besuchen  durften."'  Und  weiter:  „Mein 
Lehrer  und  mein  Bedienter  wußten  schnell  einen  Ausweg  zu 
finden,  um  das  Verbot  zu  umgehen.  Ganze  Haufen  von  Büchern 
wurden  in  ein  abgelegenes  Haus  der  Vorstadt  gebracht,  wo  ich 
hinging  und  die  Auslese  hielt.  Wenige  Wochen  waren  vergangen, 
und  12U00  Hände'),  worunter  die  seltensten  und  kostbarsten  Werke 
der  chinesischen  Literatur  alter  und  neuer  Zeit,  lagen  da  in  der 
Kaufhalle  des  Herrn  Dent  übereinander  geschichtet  —  die  Chinesen 
stellen  ihre  BUcher  nicht  auf,  sondern  legen  sie  übereinander  — 
welche  ich  sämtlich  mein  iMgenthum  nennen  konnte.  Meine  Freude 
kannte  keine  Grenzen.  Ich  ging  einigemal  des  Tages  vor  der 
Sammlang  auf  und  ab  und  konnte  mich  an  meinen  Schätzen  nicht 
satt  genug  sehen.  Dann  ließ  ich  mir  durch  meinen  Bedienten 
die  Kataloge  der  Werke  bringen,  welche  sich  auf  den  Buddhismus 
und  die  Taoreligiou  oder  die  Lehre  des  Laotse  beziehen,  um  mit 
Muße  auszusuchen,  was  mir  zusagte.  Die  buddhistischen  und 
Taowerke  werden  nemlich  in  den  Klöstern  der  betrefl'endeu  IJe- 
ligionen  gedruckt"^)  und  am  leichtesten  und  billigsten  von  diesen 
Korporationen  unmittelbar  bezogen.  Der  Prior  im  Taokloster 
forderte  ungeheuere  Sunnnen.  Mittels  der  Zauberformeln  in  seinen 
Büchern,    ließ    er    mir  sagen,    könne   man  alle  Teufel  austreiben, 


')  ==  chin.  tschiiau,  nach  der  An  der  chinesischen  Bibliographien  ge- 
zählt.   Xach  europäischer  Zählung  waren  es  nugcfähr  6000  Bünde. 

')  Xeumann  bezog,  wie  aus  seiner  Vorrede  zum  „Catecbisni  of  the 
Sbamans",  p.  VII  und  X,  und  jener  zum  „Katechismus  der  Schamanen"  (Z. 
f.  d.  hist.  Theologie  4  [18^4],  p.  2)  hervorgehf,  den  größeren  Teil  seiner 
buddhistischen  Bibliothek  aus  dem  Biiddhistenklostcr  gegenüber  der  europä- 
ischen Faktorei  in  Kantou,  das  er  bald  Hainau-,  bald  Haitschoug-Kloster  nennt. 
Beide  Bezeichnungen  stimmen  allerdings  insofern  nicht,  als  das  Kloster  in 
Wirklichkeit  Hai-tschuaug-sse  heißt  (Chinese  Repository  2  [1833/34],  p.  257) 
und  sieh  auf  der  Flußinsel  Honan  beiludet;  unter  diesem  Namen  ist  es  auch 
beute  noch  bekannt  und  berühmt  und  wird  z.  B.  von  Kronprinz  Rupprecht 
von  Bayern  in  seinen  Reiseerinnerungen  p.  lüü  erwähnt.  —  Die  auf  der  Ilof- 
und  Staatsbibliothek  vorhandenen  chinesisch-buddhistischen  Werke  sind  laut 
Titelblatt  im  Kloster  Hai-tschuang  gedruckt. 
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verborgene  Schätze  heben,  Kränkelten  heilen  usw.  Ich  erwiderte, 
so  möge  Seine  Hochwürden  das  Zeug  behalten.  Es  dauerte  nicht 
lange,  so  habe  ich  die  Bücher  um  geringes  Geld  erhalten."  Der 
reine  Ankaufspreis  der  chinesischen  Sammlung  in  Kanton  belief 
sich,  wie  aus  einem  Brief  Neumanns  an  die  Direktion  der 
Kgl.  Bibliothek  in  Berlin  vom  5.  Oktober  1831')  hervorgeht,  auf 
1850  spanische  Dollar  (etwa  8800  M.).  Daneben  hatte  er  noch 
80  Dollar  an  die  Zollbeamten  dafür  zu  bezahlen,  daß  sie  die  au 
und  für  sich  einem  strengen  Ausfuhrverbot  unterliegenden  Bücher 
als  Papier  deklarierten  und  verzollten.  Erleichtert  atmete  er  auf, 
als  seine  Büchersehätze  endlich  wohlverwahrt  in  zwölf  Kisten 
auf  dem  Sir  David  Scott  in  seiner  Kajüte  standen,  wohin  er  sie 
hatte  verbringen  lassen,  um  die  Frachtkosten  im  Schiffsraum  zu 
ersparen. 

Das  von  den  Chinesen  allen  Fremden  entgegengebrachte  mit 
Verachtung  gepaarte  Mißtrauen,  mit  dem  Neumann  bei  seinen 
Bucherankäufen  zu  kämpfen  hatte,  erschwerte  ihm  auch  den  Ver- 
kehr mit  gebildeten  Landesbewohnern,  nach  dem  es  ihn  so  sehnlich 
verlangte;  ein  regelmäßiger  Austausch  war  unmöglich.  Einmal 
widerfuhr  ihm  die  Ehre,  mit  anderen  Europäern  zu  einer  Gasterei 
der  chinesischen  Kaufleute  eingeladen  zu  werden,  die  ihn  als 
Kenner  der  chinesischen  Sehriftzeichen  besonders  aufmerksam  be- 
handelten. Ein  andermal  vermittelte  Dr.  Morrison  eine  Unter- 
redung mit  einem  mohammedanischen  Geistlichen,  mit  dem  er  sich 
über  die  Einführung  des  Islam  in  China  unterhielt.  Mit  einem 
Mandschn  aus  Peking  konnte  er  sich  im  Kuan-hua  (der  offiziellen 
Keichssprache)  unterhalten,  während  er  des  Kantouer  Dialektes, 
des  Punti,  nicht  mächtig  war.  Sehr  häufig  besuchte  er  die  Parsis 
aus  Bombay,  die  als  reiche  Kaufherren  in  Kanton  lebten. 

Dem  Vielbeschäftigten  schlug  die  Scheidestunde  viel  zu  früh. 
Anfangs  Februar  1831  trat  er  auf  dem  Sir  David  Scott  die  Rück- 
reise an,  welche,  einen  Besuch  auf  St.  Helena  abgerechnet,  ohne 
besondere  Zwischenfälle  rasch  und  glücklich  verlief.  Während 
der  fast  vier  Monate  dauernden  Fahrt  wurde  fleißig  gearbeitet. 
Die  bereits  auf  der  Hinfahrt  begonnenen  Unternehmungen,  eine 
„Staaten-    und   Kulturgeschichte  Asiens",    sowie    die    Übersetzung 


')  Xach  llitteilung  vou  Prof.  Hülle. 
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des  Lazar  von  Parb')  scheint  er  nicht  weiter  fort-refuhrt  zu  haben; 
dajregen  nahm  er  die  l)l)ertragunjr  eines  armenischen  und  zweier 
chinesischer  Texte,  die  er  aus  seiner  Bibliothek  ausffewiihlt  hatte, 
in  AngritV  und  förderte  sie  fast  bis  zur  Druckreife,  so  daß  er  sie 
bald  nach  seiner  Hilckkunft  in  die  Pressen  des  Oriental  Translation 
Fund")  geben  konnte.  Am  24.  Mai  1831,  nach  einer  Abwesenheit 
von  mehr  als  dreizehn  Monaten,  betrat  er  wieder  den  Hoden  Alt- 
englands. 

Er  hatte  sein  Ziel  erreicht,  dank  seiner  eisernen  Ausdauer 
mid  seinem  unermüdlicheu  wissenschaftlichen  Streben.  Er  kehrte 
zurück  mit  einer  vertieften  Kenntnis  der  chinesischen  Sprache 
und  im  Besitz  einer  reichen  und  für  damalige  Verhältnisse  kost- 
baren BUchersammluug,  die  an  Zahl  der  Bände  und  Vielseitigkeit 
des  Inhalts  die  chinesischen  Bestände  der  europäischen  Bibliotheken 
weit  in  den  Schatten  stellte  und  selbst  Morrisons  berühmte  Bibliothek 
um  ein  Sechstel  an  Größe  ■')  übertraf. 

Der  Raum  verbietet,  auf  die  genauere  Beschreibung  und  die 
ferneren  Schicksale  der  Sammlung  einzugehen.  Nach  vielen  ver- 
geblichen Bemühungen,  sie  ganz  und  ungeteilt  in  der  Königlichen 
Bibliothek  in  Berlin  unterzubringen,  entschloß  sich  der  Gelehrte 
schweren  Herzens  zu  einer  Teilung  derselben.  Berlin  erhielt  für 
die  seinerzeit  angewiesenen  1500  Taler  2410  Bände;  die  zweite 
größere  Hälfte,  rund  3500*)  Bände,  wanderte  nach  München  und 
ging  dank  dem  persönlichen  Eingreifen  Ludwigs  L,  an  den  sieh 
Nenmann  in  einer  Eingabe")  vom  1.  Mai  1832  unmittelbar  ge- 
wandt hatte,  am  7.  März  1833  in  den  Besitz  der  Hof-  und  Staats- 
bibliothek über*),  deren  weitblickender  Direktor  Lichtenthaler  den 

')  Armenischer  Geschichtschreiber  des  5.  Jahrh.  n.  Chr. ;  vgl.  über  ihn 
Keumauii,  Versuch  einer  Geschichte  der  armenischen  Literatur  (1836)  p.  70f. 

^)  Trauslatiüiis  t'rdiu  the  Chinese  and  .^rmenian,  with  notes  and  illnstra- 
tions,  by  Charles  Fried.  Neumann.     London  183L 

')  Morrison  selbst  gibt  in  einem  Briefe  vom  24.  März  1824  (Memoirs  II,  252) 
für  seine  Sammlung  „10000  volumes  of  Chinese  books"  an,  eine  Zahl,  die 
jedenfalls  wieder  vom  Standpunkt  der  chinesischen  Bibliographie  aus  zu  ver- 
stehen ist.     Vgl.  dazu  Neunianns  12000  Bände,  s.  o.  p.  4.53. 

*)  Nicht  10000  oder  12000  Bände,  wie  immer  noch  in  der  Literatur 
auftauchende  Angaben  behaupten! 

»)  Reg.- Akt  HStB.,  B  140,  Nr.  3. 

•)  N.  hat  der  Bibliothek  seine  Sammlung  demnach  nicht  hinterlassen, 
wie  die  AUg.  Deutsche  Biogr.  23,  530  annimmt. 
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Erwerb  der  Sammlung  gegen  Errichtnng  eines  für  Nenmann  ge- 
eigneten Lehrstuhles  an  der  Universität  München  in  seinem  der 
Akademie  der  Wissenschaften  am  8.  Juni  1832  erstatteten  Bericht') 
angelegentlichst  befürwortet  hatte.  Mit  dieser  Erwerbung  rückte 
Bayerns  Nationalbibliothek,  damals  nach  Zahl  und  Erlesenheit  der 
von  ihr  behüteten  Schätze  die  zweite  Bibliothek  Europas,  auch 
mit  ihrem  chinesischen  Bestand  dicht  an  Paris  ^)  heran  und  be- 
hauptete diesen  Ehrenplatz  durch  mehrere  Jahrzehnte  hindurch, 
während  welcher  sie  noch  einige .  umfaügreiche  und  wertvolle 
chinesische  Neuzugänge  zu  verzeichnen  hatte. 

Die  bayerische  Unterrichtsverwaltung  aber,  die  vorher  im 
Gegensatz  zu  Preußen  Nenmann  wenig  Interesse  entgegengebracht 
hatte,  förderte  ihn  jetzt  um  so  energischer;  auf  ihren  Vorschlag  hin 
wurde  er  durch  königliches  Dekret  vom  2.  März  1833  zum  außer- 
ordentlichen, am  30.  Dezember  des  gleichen  Jahres  zum  ordentlichen 
Professor  der  allgemeinen  Literärgeschichte,  der  chinesischen  und 
armenischen  Sprache  und  Literatur  und  der  allgemeinen  Länder- 
und Völkerkunde  ernannt  und  ihm  zugleich  die  Stelle  eines  Kon- 
servators der  in  das  Eigentum  der  Hof-  und  Staatsbibliothek  über- 
gegangenen Sammlung  chinesischer  Bücher,  Gemälde  und  sonstiger 
Merkwürdigkeiten  übertragen.  So  ehrte  Bayern  sich  und  den 
Mann,  dem  Deutschland  die  erste  große  Sammlung  chinesischer 
Bücher  verdankte,  indem  des  Landes  vornehmste  Universität  als 
die  erste  ^)  in  Deutschland  die  Sinologie  unter  die  von  ordentlichen 
Lehrkräften  vertretenen  Disziplinen  aufnahm. 


')  ßeg.-Akt  HStB.,  B  140,  Nr.  6. 

*)  Die  Bibliotheque  Nationale  besaß  damals  ungefähr  5000  chinesische 
Bände. 

')  Schott  hatte  sich  am  8.  Dezember  1832  an  der  Universität  Berlin 
für  chinesische  Sprache  und  Literatur  habilitiert,  wurde  aber  erst  am  23.  Juli 
1838  zum  außerordentlichen  Professor  für  das  Fach  des  Chinesischen,  der 
tatarischen  und  anderer  ostasiatischer  Sprachen  ernannt  (Hessische  Bio- 
graphien 1,  p.  256). 


Einiges  über  das  lufix  mn  mid   dessen 

Stellvertreter  p  in  den   austrousiatischen 

Sprachen. 

Von 

P.  W.  Schmidt  S.  V.  D.  (Müdliiig  b.  Wien). 

I.  Das  lufix  mn. 

1.  Klinier. 
Das  Infix  mn  tritt  im  Khnier')  am  häufigsten  auf  und  ist 
dort  auch,  zu  der  konstantesten  Bedeutungsfixierung  gelangt. 
Aymouier  hatte  in  seinem  „Dictionnaire  Khmer-Frangais''  es 
trotzdem  nicht  in  seiner  Eigenart  erkannt,  er  wirft  es  mit  dem 
Infix  «'",  a'"  zusammen,  von  denen  er  bloß  zu  sagen  weiß,  daß 
sie  „les  plus  comrauns"'  sind;  das  folgende  ;;  sei  nur  „euphoni(|ue" 
(p.  XII,  XVI).  Auch  in  meiner  ersten  Darstellung  desselben  in  „Die 
Sprachen  der  Sakai  und  Seniang  auf  Malakka" '-)  gelangt  seine 
Bedeutung  durch  die  bloße  Einordnung  in  den  Dreistufenbau  der 
Wortbildung  der  Mon-Khraer-Spraehen,  den  ich  dort  aufstellte, 
nicht  zu  seinem  vollen  Uecht.  In  meiner  Arbeit  „Die  Mon-Khmer- 
Völker"^)  wende  ich  für  dasselbe  die  Bezeichnung  „Doppelinfix" 
an,  die  auch  schon  in  meinem  „Grundzüge  einer  Lautlehre  der 
JIon-Khmer-Sprachen''*)    zur    Verwendung    gelangt    war.      Auch 

')  Das  m  wird  beim  Khmer  zum  Anusvära  des  vorhergehenden  Vokals; 
über  die  Verwandluns^  des  n  in  n  bei  tonlosem  Stammaulaut  s.  Schmidt, 
Grundzüge  einer  Lautlehre  der  Mon-Khmer-Sprachen  §§  128 — 130,  1B5. 

';  Seiiaratabdruck  p.  169 — 170;  zuerst  in  „Bijdragen  tot  de  Taal-, 
Land-  en  Volkenkunde  van  Nederl.  Indie,  6«  Volgr.,  Deel  VIII. 

*)  Braunschweig  1906  p.  14  u.  43. 

*)  Denkschr.  Kais.  Ak.  d.  Wiss.  Wien,  Phil.-hist.  Kl.  Bd.  51,  Abb.  III 
(1905),  p.  131. 


458  -P-  W.  Schmidt 

diese  Bezeichnung  soll  in  folgendem  einer  kritischen  Nachprüfung 
unterzogen  werden. 

Die  Bedeutungsfunktiou  des  Infixes  mti  ist 
a)  in  der  übergroßen  Mehrzahl  der  Fälle  die  eines  Verbal- 
substantivs, ähnlich  den  deutschen  Substantiven  auf  „-ung",  oder 
eines  Abstraktums,  ähnlich  den  deutsehen  Substantiven  auf  „heit": 
hi^näi-  Bosheit  ij;sr  böse),  gd^num-  Erziehung  {guor  entsprechend). 
h)  Seltener  ist  die  Bedeutung  des  durch  eine  Handlung  er- 
zielten Resultats;  immer  ist  dann  wohl  die  Nuancierung  einer 
gewissen  Abstraktheit  damit  verbunden:  ku'^nät  tranche  ((«t«  tailler), 
hi'^^nap  vergrabene  Sache,  Schatz  {kap  vergraben),  kn^hioh  ver- 
haftet {Ivh  verhaften),  ;)«'"//»/,•  Haufen  (=:  phiük;  jmk  Höcker). 

c)  Mehrfach  tritt  dabei  die  Idee  einer  gewissen  Pluralisierung 
auf:  ku"h_iän  Apanage,  Vasallen  (kän  erhalten),  ja"^>iän  Sachen,  die 
zu  Boden  geworfen  sind  (jän  zn  Boden  werfen,  jnän  das  zu  Boden 
Geworfene),  jcO^hiab  Tiefebenen  am  Fuß  der  Berge  (jai  anhaften). 

d)  Seltener  sind  die  Fälle,  wo  die  Bedeutung  eines  Werk- 
zeugs gegeben  ist,  vielfach  ist  hier  die  Bedeutung  einer  Spezi- 
alisierung gegenüber  dem  durch  Infigierung  von  n  gebildeten  ge- 
wöhnlichen Instrumentalsabstantiv  vorhanden:  ja''"'näb  ein  Folter- 
instrument {jnäb  Presse,  jab  pressen),  kii'^'ncr  Amulett  {ka  beschützen). 

Merkwürdig  sind  einige  Fälle  mit  (Z- Anlaut,  wo  eine  m«-Form 
eine  /«-Form,  die  sonst  nicht  häutig  ist,  in  gleicher  oder  ähnlicher 
Bedeutung  zur  Seite  hat:  da^nvl  auf  dem  Kopf  getragene  Last  = 
drenül  {drd  auf  dem  Kopfe  tragen),  dd>^hiäb  Niederungen:  drenäb 
Teppich,  etwas  unten  Ausgebreitetes  {däh  unten),  da"hth'  Stich 
einer  Biene  u.  ä.:  drenli'  Stachel  (dir  stechen),  dd^hwb  Damm  = 
drenab  (dub  entgegenstellen).  Nur  einen  Fall  dieser  Art  finde  ich 
auch    mit  p-Aiilaut:  pa^^neJ;  Bruchstück  =  prenek   (pek  brechen). 

Die  Auffassung,  daß  mn  ein  Doppelinfix  sei,  zusammengesetzt 
aus  einem  Infix  m  und  einem  Infix  n,  kann  sich  zunächst  darauf 
stützen,  daß  tatsächlich  diese  beiden  letzteren  „einfachen"  Infixe  im 
Khmer  in  geläufigem  Gebrauch  sind.  Auch  die  Bedeutnngsfunktionen 
der  beiden  scheinen  einer  derartigen  Auffassung  günstig  zu  sein. 
Denn  durch  Infigierung  von  m  entstehen  überwiegend  Personal- 
adjektive, Personalpartizipien,  die  den  Täter  ausdrücken;  durch 
Infigierung  von  n  werden  Instrumentalsubstantiva  gebildet:  durch 
die    Verbindung    des    tätigen    Subjekts    mit    dem    Instrument    des 
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Handelns  kiinie  die  Handlung  selbst  zustande.  Dieser  Auffassung, 
ganz  abgesehen  davon,  daß  sie  zunächst  nichts  weiter  ist  als  eine 
gedankliche  Konstruktion,  ist  es  freilich  nicht  günstig,  daß  es 
sozusagen  keinen  einzigen  Wortstanim  gibt,  bei  welchen  alle  drei 
Infixbildungen  zugleich  vorkämen;  das  ist  selbst  nicht  bei  den 
sonst  in  Wortbildungen  so  reich  verzweigten  drei  Stämmen  kät 
„abschneiden",  pek  ,.brechen",  räb  „eben"  der  Fall ').  Ich  finde  nur 
einen  einzigen  Fall,  wo  aber  der  Zusammenhang  der  Bedeutungen 
gerade  nicht  vorhanden  ist:  <'(T'"  bewachen,  beachten,  rhuiä*" 
Wächter,  r/tnä"^  Jahr,  rit'"na'"  Kennzeichen,  Zeugnis. 

Dagegen  liegt  ein  unverkennbares  Zeugnis  für  den  zusammen- 
gesetzten Charakter  des  /««-Infixes  in  den  oben  (p.  4.58)  ange- 
führten Formen,  wo  ein  »-»J-Infix  ihm  fast  parallel  geht;  denn 
hier  erscheint  m  allein  durch  ;■  ausgewechselt,  muß  also  von  yi 
ablösbar  sein.  Es  ist  deshalb  von  Interesse,  auch  die  übrigen 
sicheren  Fälle'-)  mit  »-«-Infix  hier  anzuführen:  trenam  Enthaltung 
{tani  sich  enthalten),  dreiwh  Kamm,  Verlängerung  {dun,  ziehen, 
zielen),  ärenö  Stütze  {dö  auf  etwas  stellen),  drena^'^  Hühnersteig 
(rfa"'  sich  niederlassen  [Vögel]),  srenah  Jägerhütte  auf  einem  ßauni 
(saii  erbauen,  konstruieren),  st'eiiuJc  Vergnügen  {sidh  Glück).  Wie 
man  sieht,  handelt  es  sich  auch  hier  um  lauter  dental  anlautende 
Stämme;  die  Bedeutungsfunktion  ist  analog  der  der  Infigierung  »in. 
nur  wiegt  die  Instrumentalbedeutung  etwas  vor. 

Keine  Aufklärung  für  unsere  Frage  kann  bezüglich  des  Khmer 
aus  der  Beziehung  des  Infixes  mn  zu  Präfigierungen  gewonnen 
werden,  aus  denen  es  hervorgegangen  wäre.  Es  ist  aber  dabei 
zu  berücksichtigen,  daß  im  Khmer  überhaupt  sehr  wenig  Nasale 
als  Präfix  vorkommen,  so  daß  auch  für  die  Infixe  n  und  wi,  deren 
Hervorgang  aus  früheren  Präfixen  n  bzw.  m  in  andern  Sprachen 
positiv  dargetan  werden  kann''],  ein  derartiger  Ursprung  im  Khmer 
nicht  nachweisbar  ist.  Das  sichere  Herauskennen  der  Fälle  von 
m-  und  ?!-Präfigierung  wird  noch  dadurch  ersehwert,  daß  vielfach 
eine  Assimilierung  des  Nas;>ls  an  den  Anlautkoiisoiianteu  des  Wort- 

')  S.  die  Bilduugen  bei  Schmidt,  Die  Spraclieu  der  Sakf>i  und 
Semang  p.  170. 

^  Als  solche  betrachte  ich  iliejenigen,  wo  die  Ableitung  von  dem  auf- 
gefundenen einfachen  Verbalstanim  zweifellos  festzustellen  ist. 

'J  S.  Schmidt,  Die  Mon-Khmer- Völker  p.  45 ff. 
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Stammes  sich  vollzogeu  hat:  vor  Gatturalen  oder  r  (und  l)  zu  n,  vor 
Palatalen  zu  /'/,  vor  Dentalen  za  n,  vor  Labialen  zu  m.  Ein  (Doppel-) 
Präfix  mn  gibt  es  im  Khiner  aber  überhaupt  nicht.  Denn  die  schein- 
baren Fälle  bei  Stämmen  mit  vokalischem  Anlaut,  z.  B.  a'^nat  Geduld 
[ai  ertragen)  vermag  ich  nicht  hierher  zu  rechnen;  sondern  ich 
betrachte  den  vokalischen  Anlaut  des  VVortstammes  als  eine  Art 
Konsonant,  als  „check  glottid"  der  englischen  Phonetiker,  das 
Alif  oder  Hemzah  des  Arabischen '),  hinter  den  mn  (o"'n)  ebenso 
wirklich  infigiert  wird  wie  bei  anderm  konsonantischen  Anlaut. 
Diese  Tatsache  nun,  daß  ein  Präfix  mn  im  Khmer  vollständig 
fehlt,  dagegen  n-  und  ?«-Präfix  sieher  vorhanden  sind,  fällt  aller- 
dings in  die  Wagschale  zugunsten  der  Auffassung  als  zusammen- 
gesetztes, als  „Doppelinfix". 

2.  Nikobar. 

Stärkeres  Licht  fällt  auf  diese  ganze  Frage,  die  wir  allein 
vom  Khmer  aus  nicht  zur  vollen  Klarheit  bringen  können,  vom 
Nikobar  her,  der  zweiten  Mon-Khmer-Sprache,  bei  der  das  Infix  mn 
sich  findet.  Der  in  jeglicher  Hinsicht  noch  ungleich  flüssigere  Zu- 
stand der  Wortbildung  des  Nikobar  läßt  auch  mit  größerer  Deut- 
lichkeit die  Selbständigkeit  der  Komponenten  in  zusammengesetzten 
Formen  zutage  treten. 

Die  Anzahl  der  vorhandenen  Formen  mit  Infix  mn  ist  in 
dem  uns  bekannten  WortmateriaP)  nicht  allzu  groß,  aber  die  Be- 
deutungsfunktion tritt  doch  deutlich  genug  hervor: 

a)  Zunächst  einige  Fälle  nach  Art  der  großen  Mehrzahl  derselben 
bei  Khmer,  Verbalsubstantiva  und  Abstrakta:  lamanüa  Bündel, 
Packung  {loe  Kleid,  lanTai  Einhüllung  aus  Kleiderstoff),  iamaneäl 
LöffelvoU  {saneäl  LöiTel,  das  Stammwort  seäl  ist  nicht  zu  finden), 
mmayäiDu  Sackvoll  (ßaya  Sack),    tenineä/a  Glasseheibe  {teäl-h  hin- 


')  Schmidt,  Die  Sprachlaute  und  ihre  Darstellung  in  eiuem  allgemeinen 
linguiätischen  Alphabet  (Salzburg  1907)  g  265. 

'')  Hier  bietet  E.  H.  Man  in  seinem  ,,Dictionary  of  the  Central  Xicobarese 
Lauguage"  (London  1889)  sowohl  durch  die  vorzügliche  phonetische  Darbietung 
als  auch  durch  die  innere  Zuverlässigkeit  gegenüber  F.  A.  de  Roepstorffs 
„Dictionary  of  the  Nancowry  Dialect  of  the  Xicobarese  Language-'  (Calcutta 
1884)  die  bei  weitem  gesichertere  Grundlage  dar. 
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schauen,  «««eöWe  Spiegel),  momiioir  zart  {711a noir  sanft) ').  hiuuiheimwa 
LunatioD  {hohe  Mund),  somew/filt  Jahr.  Monsun,  {sm/üh  näehsti'.s  Jahr). 

/')  In  festerer  Prägung  treten  Fälle  auf.  wo  die  Infigierung  mit 
mit  eine  Art  Beziehung  zum  Plural  ausdruckt,  indem  die  Bedeutung 
im  Singular  von  der  gleichen,  im  Plural  von  verschiedenen  gleich- 
artigen Kategorien  erwächst.  Diese  Formen  schließen  sich  an  die 
bei  Khmer  unter  '•  erwähnten  Formen  an:  eninäma-üm  Hunde 
aus  verschiedenen  Dörfern  {am  Hund),  nnmuiia-i'-bn  Schiffe  ver- 
schiedener Takelung  (i'on  Schiff),  lennim/a  alle  Arten  von  Kleidern 
{lae  Kleid),  kameuyüum  Nikobarkinder  eines  bestimmten  Dorfes 
(kenyüm  Kind),  kamentäka  ein  Tanz  bestimmter  Art  {kentaha  Tanz), 
kamenaiie  ein  Gesang  bestimmter  Art  (kanaik  Gesang)^),  kamalma 
Fremde  aus  verschiedenen  Völkern  (kalih  Fremder)'),  panwojüh 
Nikobaresen  eines  bestimmten  Dorfes  {^=  pen>/iih\  paii/üh  Nikobarese). 
kamanüana  Generation  {köan  Kind). 

Tritt  schon  in  einigen  der  oben  angeführten  Fälle  beider 
Kategorien  der  zusammengesetzte  Charakter  des  Infixes  deutlich 
zutage  —  in  dieser  Hinsicht  ist  auch  hervorzuheben,  daß  die 
Reihenfolge  der  beiden  Infixe  wechselt,  indem  neben  der  Folge 
mn  auch  die  Folge  um  erscheint  — ,  so  wird  derselbe  noch 
deutlicher  durch  die  Tatsache,  daß  beiden  oben  aufgestellten 
Kategorien  auch  Präfigiernngen  zur  Seite  gehen: 

«)  meiitaüa  Korbvoll  (hentan  Korb), 

ß)  rientai  Dörfer  verschiedener  Inseln  (maltai  Dorf),  menkana 
Weiber  verschiedener  Dörfer  (khna  Weib,  enkäna  Weibheit,  weiblich), 
menkana  Männer  verschiedener  Dörfer  (kan  Mann,  enkana  Mannheit, 
männlich),  menkoana  Vater  vieler  Kinder  (köan  Kind,  kamöaiw  Vater 
oder  Mutter  eines  oder  mehrerer  Kinder),  mennöta  Schweine  ver- 
schiedener Dörfer  (»öt  Schwein). 

y)  Alleinstehend  ist  der  Fall  men/üana  Zauberer  {enlnana 
Zauberei,  lüana  Bezauberter),  wo  men  dieselbe  Funktion  hat  wie 
sonst  m  allein,  nämlich  Personaladjektive  zu  bilden. 

')  Dieses  Beispiel  ist  nicht  g:anz  sicher,  da  hier  anch  bloße  wi-Infigierung 
in  das  Wort  manaii  vorlieEjen  kann. 

'■')  Bei  den  drei  letzteren  Beispielen  hat  schon  das  Stammwort  ein  wi- 
Infix,  das  deshalb  in  der  Pluralform  nicht  zmn  zweitenmal  erscheint. 

')  Analog  den  drei  vorhergehenden  Fällen  wird  auch  bei  dieser  mit  l 
iofigierten  Stammform  im  Plural  das  n  weggelassen. 
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Am  deutlichsten  aber  tritt  der  zusammengesetzte  Charakter 
des  ?H?(-Infixes  und  die  Entstehung  desselben  aus  der  Verbindung 
der  einfachen  Infixe  m,  n  bei  Nikobar  zutage  in  einer  ganz  speziellen 
Funktion  desselben  bei  der  Verbindung  mit  Zahlwörtern'): 
d)  sam  zehn,  kunäm  nur  zehn,  sinnämo  zehn  Faden,  iamlnnämo  nur 

zehn  Faden, 
rt"*  zwei,  if^ma-}  nur  zwei;  ennaijo  zwei  Faden,  mennayo  nur  zwei 

Faden, 
löe  drei,    lamüe  nur  drei;    lennayo  drei  Faden,    latnennäyo  nur  drei 

Faden, 
föan  vier,  foniöan   nur   vier;    hennöanno   vier   Faden,    mahennöaniio 

nur  vier  Faden, 
tanai  fünf,    tamanai  nur   fünf;    tenneyo    fünf  Faden,    tamermeyo   nur 

fünf  Faden, 
tafiud  sechs,  tantaffial  nur  sechs;  tenfüalo  sechs  Faden,  taineiifüalo 

nur  sechs  Faden. 

Auch  in  dieser  Kategorie  gibt  es  neben  den  infigierten  auch 
präfigierte  Formen,    bei  denen  die  Zusammensetzung  des  Präfixes 
nicht  minder  deutlich  ist: 
d)  issat  sieben,    missat   nur    sieben;    eniaio    sieben  Faden,    meniato 

nur  sieben  Faden, 
euföan  acht,    menföan   nur  acht;    enföanno   acht  Faden,    menföanno 

nur  acht  Faden. 

In  diesen  Fällen  von  d  und  6  liegt  die  Sache  sogar  so,  daß 
die  beiden  Teile  des  Infixes  nicht  nur  äußerlich  getrennt  von- 
einander auftreten,  sondern  einem  jeden  von  ihnen  auch  eine 
besondere  Bedeutungsfunktion  ausdrücklich  beigelegt  wird;  m  soll 
„nur"  bedeuten,  n  hätte  die  Bedeutung  „Faden",  die  bei  dem 
Zahlwort  für  „eins"^)  nicht  durch  Infigierung  von  n,  sondern  durch 
Beisetzung  von  tamäJca,  dem  Substantiv  mit  der  Bedeutung  „Faden", 
hergestellt  wird: 
heah  eins,  hemean  nur  eins;  heah  tamaka  ein  Faden,  hemean  tnmaka 

nur  ein  Faden*). 


')  S.  E.  H.  Man  a.  a.  0.  p.  XLIII. 
')  Ich  vermute,  daß  diese  Form  richtig  awn™  lautet. 
')  Und  dementsprechend  auch   bei   dem  Zahlwort  für  „nenn",    das   mit 
„eins"  zusammengesetzt  ist:  heäii  hata  =  (acht)  eins  dazu. 

*)  Auch  bei  „zwei"  kommt  neben  ennäyo  die  Form  ä"'  tamäko  vor. 


Einiges  illjcr  lias  Infix  mii  nnd  dessen  Stellvertreter  p  nsw.       463 

Indes  ist  zu  bemerken,  dali  die  mit  «  infigicrte  l'unn  zu- 
^leieh  noch  mit  «  suffigiert  ist,  das  sicherlich  auch  an  der  He- 
deutunjrsfunktion  einen  Anteil  hat,  der  mit  in  Betracht  gezogen 
werden  muü. 

Andere  Fülle  einer  Verbindung  von  Inligierung  mit  //  und 
Suffigierung  mit  o,  aus  denen  man  auf  die  eigentliche  Hedeutungs- 
funktion  auch  im  vorliegenden  Falle  sehließen  könnte,  gibt  es  im 
Xikobar  nicht,  sondern  nur  die  \'erbindung  von  Infigierung 
mit  n  und  Suffigierung  mit  a,  die  zumeist  das  Itesultat  einer 
Handlung  und  das  abstrakte  Verbalsubstantiv  bezeichnet').  Wir 
müssen  also  von  den  beiden  Einzelelementen  (Infix  n  und  Suffix  o) 
selbst  ausgehen..  Hier  bezeichnet  nun  das  Suffix  o  fast  ausnahmslos 
Adjektive,  die  das  Versehensein  mit  etwas  ausdrucken  (ktmo  beweibt, 
von  iän  Wcib)^).  Das  Infix  n  dagegen  bildet  stets  Instrumentai- 
snbstantiva^).  Es  ist  nicht  leicht,  diese  beiden  Hedeutungselemeute 
in  unserem  Denken  bei  dem  vorliegenden  Fall  miteinander  zu  ver- 
binden. Man  wird  der  Richtigkeit  wohl  am  nächsten  kommen, 
wenn  man,,  z.  B.  bei  „sieben"'  tafual.  durch  die  Infigierung  mit  n 
zunächst  ein  Instruraentalsubstantiv  entstehen  läßt,  welches  ein 
Instrument  bezeichnet,  durch  welches  man  „siebnet",  d.  h.  sieben 
abmißt,  also  einen  „Siebner''.  Die  HinzufUgung  des  Suffixes  o 
würde  daraus  ein  Adjektiv  machen,  welches  das  mit  einem 
„Siebner''  Versehensein  bezeichnet. 

Untersuchen  wir  jetzt  die  Bedeutung  des  Infixes  m,  so  muß 
erwähnt  werden,  daß  es  im  allgemeinen  die  Funktion  hat,  Personal- 
adjektiva  zu  bilden  (jiodp  arm,  ponwap  arme  Person);  schon  hierin 
liegt  unleugbar  eine  gewisse  Kraft  der  Kestriugierung  einer  in 
sich  unbegrenzten  Bedeutungsweite.  Gerade  durch  diese  Kestrin- 
gierung  wird  aber  dann  auch  eine  bestimmte  Klasse  geschaffen,  und 
in  der  Beziehung  der  zu  ihr  gehörigen  Individuen  untereinander  doch 
auch  wieder  eine  Art  Pluralisieruug  hergestellt.  Etwas  Ahnliches 
war  uns  oben  (p.  461)  schon  begegnet,  wo  wir  in  der  Kategorie  b 
nnd  3,  durch  In-  oder  Präfigierung  von  mn,  Substantiva,  die  einer 
bestimmten  Gruppe  angehören,  bezeichnet  finden;  hier  geht,  wie 
wir  gleich  zeigen  werden,  gerade  von  m  diese  Funktion  aus.    Wir 


')  S.  „Mon-Khmer-Völker"  p.  74. 

»)  S.  „Mon-Khmer-Viilker"  p.  75,  E.  H.  Man  a.  a.  O.  p.  XXI. 

»)  .S.  „Mon-Khmer-Vijlker"  p.  74. 
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werden  also  auch  iu  Formen  wie  tamanai  „nur  fünf"  {tanai  fünf) 
und  iainenneyo  „nur  fünf  Faden"  itenneyo  fünf  Faden)  die  dem 
Infix  ni  beigelegte  Bedeutungsfunktion  von  „nur"  aus  der  all- 
genieineu  Funktion  der  Restringierung  ableiten,  welche  dem  In- 
und  I^räfix  m  auch  sonst  eigen  ist. 

Wenden  wir  uns  jetzt  den  oben  (p.  460 ff.)  angeführten  Kate- 
gorien der  In-  und  Präfigierung  von  mri  zu,  um  auch  deren  Be- 
deutungsfnnktion  genauer  festzustellen.  Hier  ist  zunächst  darauf 
hinzuweisen,  daß  die  beiden  Kategorien  a  und  «  in  viel  geringerer 
Anzahl  vorhanden  sind,  und  die  Hauptmasse  der  Formen  zu  den 
Katfegorien  h  und  ß  gehört,  bei  denen  dann  auch  die  Bedeutungs- 
funktion eine  ungleich  straffere  und  bestimmtere  ist,  so  daß  wir 
vermuten  können,  hier  das  Ursprünglichere  zu  finden.  Zu  beachten 
ist  nun  auch  hier,  daß  beide  Kategorien  nicht  nur  das  In-  oder 
Präfix  mn,  sondern  in  der  großen  Mehrzahl  der  Fälle  auch  das 
Suffix  a  (oder  e)  aufweisen,  ferner  daß  in  einer  ganzen  Reihe  von 
Fällen  Formen  vorhanden  sind,  in  denen  Suffigierung  von  a  (e) 
mit  In-  oder  Präfigierung  von  bloßem  n  verbunden  erscheint 
{kentäl-a  Tanz,  Jcat(tk[a]  tanzen;  enkäna  Männlichkeit,  käu  Mann), 
aber  kein  Fall,  wo  In-  oder  Präfigierung  allein  von  m  mit  Suffi- 
gierung  von  a  verbunden  wäre.  Wir  können  daraus  schließen, 
daß  die  In-  oder  Präfigierung  von  in  immer  erst  später  zu  Formen 
hinzugetreten  ist,  die  durch  Verbindung  von  In-  oder  Präfigierung 
von  M  mit  Suffigierung  von  a  bereits  eine  feststehende  Bedeutung 
erlangt  hatten.  Die  Bedeutungsfunktion  dieser  letzteren  Verbindung 
nun  kann,  wie  oben  (p.  463)  schon  festgestellt,  keine  andere  sein,  als 
die  des  abstrakten  veraUgemeinernden  Substantivums.  Wenn  keine 
andere  als  diese  Bedeutung  für  die  Kategorien  a  und  a  in  den  Quellen 
augegeben  ist,  so  muß  man  also  schließen,  daß  diese  Angaben  ent- 
weder ungenau  sind,  oder  daß  die  spezifische  Bedeutungsfunktion 
von  m,  die  doch  noch  hinzutreten  muß,  abgeschwächt  worden  ist 
oder  ganz  aufgehört  hat.  Bei  den  Kategorien  b  und  ,i  tritt  diese  nun 
noch  deutlich  in  ihrer  besonderen  Eigenart  hervor;  denn  sie  bewirkt 
auch  hier  jene  Restringierung  eines  allgemeineren  Begriffes  und  die 
daraus  hervorgehende  (begrenzte)  Pluralisierung,  die  wir  auch  vorhin 
(p.  463)    als   dem  In-  oder  Präfix  m   zukommend  erkannt  hatten. 

Zusammenfassend  können  wir  also  die  wichtigen  Tat- 
sachen feststellen: 
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1.  (laß  im  Nikobar  das  Infix  (und  Präfix)  mn  sich  deutlich 
als  zusammengesetztes  Präfix  erweisen  und  auch  die  verschiedene 
Hedeutungsfunktion  der  beiden  Teileleniente  sieh  dartun  läßt; 

2.  daß  aber  dieses  üoppelin-  (oder  -prä-)  fix  im  großen  und 
ganzen  nur  vorkommt  in  N'erbindung  mit  Suffixen,  und  zwar  ent- 
weder mit  dem  Suffix  a  oder  dem  Suffix  </,  und  daß  erst  in  dieser 
dreifachen  \erbindung  das  Ganze  die  ihm  eigentümliche  Bedeutungs- 
nuancieruug  erhält; 

3.  daß  die  Bedeutung  des  Verbalsubstantivs  und  des  abstrakt- 
veraligemeinernden  Substantivs  oder  auch  des  Resultats  einer 
Handlung  im  Nikobar  fast  überall  nicht  dieser  dreifachen  Ver- 
einigung zukommt,  sondern  schon  mit  der  Verbindung  von  In- 
oder  Präfigierung  des  n  mit  Suffigieruug  des  a  gegeben  ist; 

4.  daß  die  Bedeutung  des  Instrumentalsubstantivs  mit  der 
Infigierung  von  n  allein  schon  gegeben  ist. 

3.  Vergleichung  von  Khmer  und  Nikobar. 
Vergleicht  mau  diesen  Stand  der  Dinge  mit  dem  bei  Khmer, 
so  sieht  man,  daß  hier  eine  bedeutende  Verschiebung  eingetreten  ist. 
Im  Khmer  sind  gerade  die  am  meisten  ausgebreiteten  Kategorien 
a  und  h  des  Doppelinfixes  nm  diejenigen,  welche  das  Abstraktum 
und  das  Resultat  einer  Handlung  bezeichnen,  während  die  Fälle 
einer  gewissen  Pluralisierung,  die  dem  ursprünglichen  Zustand 
des  Nikobar  noch  am  nächsten  kommen  dürfte,  wenig  zahlreich 
vertreten  sind.  Daß  nun  der  Stand  der  Dinge  bei  Nikobar  gegen- 
über dem  von  Khmer  der  ursprunglichere  ist,  läßt  sich  bei  dem 
ganzen,  in  all  seinen  Teilen  noch  ungleich  flüssigeren  Charakter 
des  Nikobar  nicht  bezweifeln.  Speziell  in  dem  hier  vorliegenden 
Falle  scheint  sich  auch  noch  die  Ursache  ersehen  zu  lassen,  aus 
welcher  die  bei  Khmer  eingetretene  Verschiebung  hervorgegangen 
ist.  Da  das  Khmer  sämtliche  Suffixe  eingebüßt  hat,  so  ging  ihm 
auch  die  Möglichkeit  verloren,  durch  Verbindung  der  Infigierung 
TOD  n  mit  Suffigierung  von  a  das  abstrakte  Verbalsubstantiv  aus- 
zudrücken; denn  nach  Verlust  des  Suffixes  a  trat  bei  diesen 
Formen  wieder  die  bloße  Instrumentalbedeutung  des  Infixes  n  ein, 
und  nur  in  einigen  Fällen  blieb  auch  die  des  Verbalsubstantivs 
mit  der  bloßen  Infigierung  von  n  verbunden.  Als  in  den  Formen 
mit  Doppelinfix  nm.  die,  wie  wir  bei  Nikobar  gesehen,  ursprüng- 

Feetschrift  Kuhn.  80 
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lieh  nie  ohne  Suffigierung  von  a  (oder  o)  vorkamen,  dieses  Suffix 
in  Wegfall  geriet,  da  hatte  der  noch  übrig  bleibende  Teil  der 
Form  an  sich  überhaupt  keinerlei  bestimmte  Bedeutung  mehr,  und 
das  scheint  eine  Veranlassung  geboten  zu  haben,  auf  diese  also 
vacierende  äußere  Form  die  unterstandslos  gewordene  Bedeutungs- 
funktion  des  Verbalsubstantivs  zu  übertragen;  nur  in  den  Fällen, 
wo  auch  jetzt  noch  im  Khmer  eine  Art  Pluralisierung  mit  der 
Doppelinfigierung  mn  verbunden  erscheint,  ist  ein  abgeschwächter 
Rest  der  alten  Bedeutungsfuuktiou  der  Verbindung  von  Doppel- 
infigierung von  mn  mit  Suffigierung  von  a  geblieben. 

Im  Khmer  geht  dieser  Einfügung  des  Doppelinfixes  mn,  wie 
schon  oben  (p.  459)  hervorgehoben,  keine  Anfügung  des  analogen 
Doppelpräfixes  parallel,  wohl  aber  im  Nikobar.  Für  die  Fälle 
nun,  wo  sich  die  Idee  der  Pluralisierung  an  dieselbe  heftet,  haben 
wir  aber  Ahnliches  in  austronesischen  Sprachen.  So  im  Malaiischen 
mantmca  Schwiegereltern,  dem  auch  noch  parallel  gehen  Mal.  und 
Javanisch  maratuwa,  Sundanes.  merHuwa,  Samoan.  und  Maori 
matua^).  Diese  Form  ist  auch  dadurch  merkwürdig,  daß  neben 
dem  »?wj-Präfix  auch  ein  »wr-Präfix  vorhanden  ist,  wodurch  die 
Unabhängigkeit  der  beiden  Bestandteile  in  mn  gewährleistet  er- 
scheint. Aber  abgesehen  davon,  daß  bis  jetzt  nur  diese  eine  Form 
des  wm()nr)-Prätixes  ans  dem  Austronesischen  bekannt  ist,  wurde 
bis  jetzt  auch  noch  kein  Fall  des  Infixes  mn  in  austronesischen 
Sprachen  festgestellt. 

Hinsichtlich  des  Verhältnisses  von  Nikobar  und  Khmer  in 
dieser  Frage  muß  schließlich  noch  auf  den  Unterschied  hinge- 
wiesen werden,  daß  das  Khmer  ein  »«»i-Infix  nicht  kennt  bei 
Stämmen,  die  mit  y,  r  oder  l  anlauten;  statt  desselben  erscheint 
hier  das  Infix  -p.  Das  Nikobar  dagegen  weist  »m-Infix  auch  bei 
Stämmen  mit  Z- Anlaut  auf  (s.  oben  p.  460 ff.);  bei  ;/- Anlaut  ist  bis  jetzt 
kein  Fall  festgestellt  worden;  bezüglich  >■- Anlaut  ist  zu  bemerken, 
daß  dieser  im  Nikobar  bei  Wortanlant  so  gut  wie  ganz  ge- 
schwunden und  auch  im  Anlaut  innerer  Silben  selten  geworden  ist. 

Mit  dieser  Eigentümlichkeit  des  Nikobar  wird  es  dann  wohl 
in  direktem  Zusammenhang  stehen,  daß  bei  ihm  das  Infix  p  nicht 

•)  S.  H.  Kern,  De  Fidjitaal  vergeleeken  met  hare  verwanten  in  Indo- 
nesie  en  Polynesie,  Verh.  K.  Ak.  van  Wetenschapen,  Afd.  Letterkunde, 
16  deel,  p.  35  f.    Vgl.  dazu  mein  „Mon-Khmer-Völker"  p.  43. 
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iinzutrilTL'ii  zu  sein  schfiiit').  Im  geraden  Gegeiisiitz  dazu  wenden 
unter  den  Mundü-Sprachen  das  Santäli  und  das  Mundän  nur  das 
Infix  p,  aber  nicht  das  Infix  mn  an.  Wir  erhalten  damit  folgendes 
Schema  über  das  Vorkommen  dieser  beiden  Infixe: 

allein  tun:  zusammen  um  und  p:  allein  p: 

Nikobar  Khmer  Santilll-Mundäri, 

Im  Khmer    treiben    also    beide  Forraenreihen  zusammen,  was 
auch  seiner   sonstigen    reicheren  FormenfUlle  durchaus  entspricht. 

Wenden    wir    uns  jetzt   der  Betrachtung  des  ;)-Infixe8  etwas 
näher  zu. 

U.  Das  1  n  f  ix  p. 
Von  allen  andern  Infixen  der  austroasiatischen  (und  austro- 
nesischen) Sprachen  ist  das  Infix  p  dadurch  unterschieden,  daß, 
während  jene  nur  Nasale  (n,  m)  und  „Liciuidae"  (/■,  /)  also  Sonanten, 
umfassen,  dieses  einen  stummen  Explosivkonsonanten  darbietet-). 
Da  man  vermuten  kann,  daß  gerade  die  leichter  an  voraufgehende 
Explosivkonsonanten  sich  anschmiegende  Natur  der  Nasalen  und 
Liqnidae  es  mindestens  erleichtert  hat,  daß  aus  der  ehemaligen 
Präfigierung  der  Nasal-  und  Liquida-Präfixe  die  Infigierung  der- 
selben entstand  (z.  B.  nkat  <  knat,  Ipat  =  plat  usw.),  so  wirft 
sich  die  Frage  der  Entstehung  der  ;)-Infigierung  mit  doppeltem 
Nachdruck  auf.  Man  könnte  auf  die  Vermutung  kommen,  daß 
p  die  sekundäre  Weiterentwicklung  aus  dem  Labial-Nasal  m  sei, 
um  so  mehr,  da  beim  Bahnar  in  gewissen  Fällen  die  analoge 
Entwicklung  eines  (i-Infixes  aus  dem  Dental-Nasal-Infix  n  positiv 


')  Gegenüber  der  in  meinem  „Mon-Khmer-Viilker"  (p.  4H)  ausgesprochenen 
Ansicht,  daß  das  In&^p  im  Nikobar  zweifelhaft  sei,  !J:ehe  ich  jetzt  nach  der 
negativen  Seite  einen  Schritt  weiter  als  damals.  Die  ebendort  (p.  42)  ver- 
tretene .■Vnsicht,  daß  es  bei  einzelnen  Malakka-Sprachen  sicher  anzutreffen  sei, 
halte  ich  nicht  mehr  aufrecht.  Was  dort  wirklich,  in  drei  nicht  allzu 
authentischen  und  klaren  Fällen,  vorkommt,  ist  ein  Infix  anth,  amp,  das  ich 
früher  einmal  (Die  Sprachen  der  Sakei  und  Semang  p.  116)  zuerst  als 
Infix  »),  dann  (a.  a.  0.  p.  170  Anm.)  als  Übergang  zwischen  m-  und  ^-Infix 
bezeichnet  habe.  Was  an  dem  letzteren  haltbar  ist,  soll  weiter  unten  (ji.  471) 
noch  untersucht  werden. 

')  Über  den  sekundären  Charakter  des  (i-Intixes  im  Bahnar  bei  mit 
muta  cum  liquida  anlautenden  Stämmen  s.  Schmidt,  Die  Sprachen  der  Sakei 
und  Semang  p.  173. 
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nachgewieseu  ist  (8.  oben  p.  467  Anm.  2).  Da  aber  für  jy  ein 
derartiger  direkter  und  positiver  Beweis  nicht  vorliegt,  so  bedarf 
es  einer  näheren  Untersuchung,  um  zur  Klarheit  zu  gelangen. 


1.  Khmer. 
Wenden    wir  uns  zunächst  wieder  dem  Khmer  zu.   Folgende 
sind   die   in  Aymoniers    „Dictionnaire"    vorhandenen  Fälle   von 
p-Infix : 

1.  yopal  Einbildung  {ytd  erblicken). 

2.  yojHi'"'  Seufzer  Q/a'"  seufzen). 

3.  rojnih  Zaun  (raii  abschließen). 

4.  rajnp  Konfiskation,  konfiszierte  Personen  oder  Sachen  {i-ip 
konfiszieren). 

5.  rajnn  Eigensinn  (nii  robust). 

6.  rajnen  Studie,  Wissenschaften  {rien  lernen). 

7.  rapiep  Ordnung  {rieb  ordnen). 

8.  rapeh  Sieb  (re«  sieben). 

9.  rapäi/  requirierte  Sachen  (ray  requirieren). 

10.  rapu"'-  Hülle  (r»"*  einhüllen). 

11.  rapä^  Theater  (m'"  tanzen). 

12.  rapW^h  Schutzgeleite  (rä'"Si  absperren). 

13.  lepah  Strophenteiler  {Iah  zerstUcken). 

14.  lepali  Rinne  {lak  schnitzeln). 

15.  lepah  Versuch  {==  Iah). 

16.  lepay  Mischung  {lay  mischen). 

17.  lepäs  zarte  Pflanzen  {lä»  sprossen). 

18.  lepiy  Ruhm  (lly  hören). 

19.  lepiwn  schmeicheln  {=  hion). 

20.  lep>öh  Gebäude  (M-  errichten). 

21.  lapuön  Schnelligkeit  {luön  schnell). 

22.  lepeh  Spiele  {leh  spielen). 

Was  die  Bedeutungsfnnktion  betrifft,  so  treffen  wir  fast 
das  gleiche  Bild  an  wie  beim  ?«n-Inf]x.  Zur  Kategorie  «)  Abstrakta, 
V^erbalsubstantive,  gehören  die  meisten:  1,  2,  4,  5,  6,  7,  11,  12,  15, 
16,  17,  18,  20,  21,  22;  zur  Kategorie  h)  Resultat  einer  Handlung: 
9,  14  (?);  zur  Kategorie  c)  Pluralisierung:  4,  6,  9,  17,  also 
verhältnismäßig   viele;    zur   Kategorie    d)   Werkzeuge:    3,   8,  13, 
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14  (?);  ganz  alleiiisteheiiil  ist  lll  mit  seiner  Verballieileutun;;,  das 
auch  beim  »)/<-] ntis  keine  Parallele  liat. 

Wenn  wir  auch  bei  dem  Infix  j>,  ähnlich  wie  bei  dem  Infix 
iitn,  uns  nach  einem  entsprechenden  Präfix  umschauen,  um  von 
da  aus  noch  mehr  Licht  über  die  Hedeutungsfunktion  zu  erlangen, 
80  versagt  dieses  Mittel  hier  gänzlich.  Denn  es  gibt  zwar  im 
Khmer  ein  Präfix  p{a),  das  in  ausgedehnter  Weise  zur  Anwendung 
gelangt;  aber  dessen  Bedeutungsfunktioii  ist  eine  derart  verschiedene 
von  der  des  Infixes  /)  —  die  mit  p{a)  prüfigierten  Formen  haben 
stets  verbalen,  und  zwar  kausativen  Charakter  — ,  daß  die  völlige 
Zusammenhanglosigkeit  des  Präfixes  ;-  mit  dem  Infix  p  offen- 
sichtlich ist. 

Schon  diese  Tatsache  laut  die  Frage  wach  werden,  ob  das 
Infix  p  im  Khmer  gegenüber  dem  Infix  mn  einen  selbständigen 
Ursprung  habe.  Der  Verdacht,  daß  es  nicht  der  Fall  sei,  ver- 
stärkt sich,  wenn  man  ins  Auge  faßt,  daß  bei  den  mit  ,»/,  r  oder  / 
anlautenden  Stämmen  jegliche  Infixbildung  mit  Nasalen  sehr  selten 
ist  oder  Überhaupt  fehlt.  Das  letztere,  vollständiges  Fehlen  der 
Infixbildung,  gilt  von  den  mit  y  anlautenden  Stämmen:  nicht  nur 
die  Infigierung  von  mn,  sondern  auch  die  von  n,  welche  Werk- 
zeuge bildet,  und  die  von  m,  die  persönliche  Adjektive  bildet, 
fehlen  vollständig.  Bei  den  mit  r  anlautenden  Stämmen  finde  ich 
nur  vier  sichere  Fälle  des  7i-Infixes  (ranuk  Riegel  von  mk  riegeln, 
raneh  Dachlatte  von  ren  solche  Latten  binden,  ranoc  letztes  Mond- 
viertel von  vor  Numerativ  für  diesen  Zeitabschnitt,  rami'"»  Laden 
von  )-a"V«  absperren),  eine  für  die  große  Anzahl  der  Stämme  mit 
r-Aiilaut  verschwindend  geringe  Zahl;  die  Infigierung  mit  m  fehlt 
vollständig.  L'mgekehrt  fehlt  bei  den  mit  l  anlautenden  Stämmen 
die  «-Infigierung  vollständig;  von  der  m-Infigierung  finde  ich  nur 
zwei  Fälle  {lemuor  Dieb  von  Inor  stehlen,  lemuop  habsüchtig  von 
Inop  habsüchtig  sein). 

Danach  bekommt  es  den  Anschein,  daß  für  das  Lautenipfinden 
des  Khmer  phonetische  Hindernisse  bestehen,  in  Stämme  mit 
„schwachem",  phonetisch  genauer:  reinsonantischem  Anlaut  —  y 
wird  hier  wohl  auch  mehr  als  ,,(Halb-)Vokal"  empfunden  —  In- 
fixe von  gleichfalls  rein  sonantischem  Charakter  zu  fügen.  Das 
wäre  für  das  Khmer  nichts  Auffälliges  und  Alleinstehendes;  denn 
bei  andern  „schwachen"  Anlauten  liegt  diese  Tatsache  ganz  offen 
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zutage.  So  kenneu  die  Stämme  mit  w- Anlaut  überhaupt  keinerlei 
Infigiernng^),  und  dasselbe  gilt  von  sämtlichen  Stämmen  mit  na- 
salem (h,  n,  n,  m)  Anlaut.  Jedenfalls  diese  letztere  Regel  ist  so 
kräftig  und  umfassend,  daß  sie,  soweit  ich  jetzt  sehe,  wohl  für 
alle  austrischen,  und  demzufolge  auch  für  die  austronesischen, 
Sprachen  Geltung  hat. 

Könnte  man  also  folgern,  daß  das  Infix  ]>  keine  selbständige 
Form,  sondern  nur  eine  durch  phonetische  Faktoren  bedingte 
Stellvertretung  des  Infixes  mn  ist?  Von  m  zu  p  wäre  die  Ent- 
wicklung nicht  so  weit,  da  beides  Labialen  sind.  Dazu  kommt, 
daß  bei  den  Mon-Khmer-Sprachen  überhaupt  diese  Entwicklung, 
zunächst  im  Auslaut,  sehr  begünstigt  wird  durch  das  Vorkommen 
von  Nasalexplosiven,  die  zwischen  reinen  Nasalen  und  Oral- 
explosiven in  der  Mitte  stehen^).  Aber  einerseits  ist  eine  ähnliche 
Entwicklung  für  den  Anlaut  wenigstens  nicht  in  dem  gleichen 
Umfang  nachgewiesen,  und  dann  bliebe  auch  noch  unerklärt,  in 
welcher  Beziehung  das  zweite  Element  des  Doppelinfixes  mn, 
nämlich  n,  zu  p  stehen  soll. 

Sehen  wir,  ob  sich  bei  den  andern  austroasiatischen  Sprachen, 
welche  das  Infix  p  aufweisen,  eine  Lösung  der  verbleibenden 
Schwierigkeiten  finden  läßt. 

2.  Die  übrigen  austroasiatischen  Sprachen. 
Hier  ist  zunächst  das  Stieug  zu  nennen,  bei  welchem  ich 
schon  früher^)  auf  folgende  Fälle  hingewiesen  habe:  si'pa  Speise 
{sa  essen),  sPpnh  Hecke  («ZÄ  Hecke  machen),  sepir  meißeln  (=  dr) 
ri'poeh  trockener  Bambus  {roeh  trockene  Blätter  raffen).  Es 
sind  ihrer  zu  wenige,  um  mit  Bestimmtheit  die  Bedeutungsfunktion 
feststellen  zu  können;  beim  ersten,  zweiten  und  vierten  Fall  stimmt 
sie  jedenfalls  mit  der  bei  Khmer  ermittelten  Uberein.  Abweichend 
vom  Khmer  ist  das  Vorkommen  des  Infixes  p  bei  s- Anlaut,  dem  im 
Falle  s?pa  (sa)  in   anderen  austroasiatischen  Sprachen  ein  /•  oder 


')  Auch  nicht  die  Infigierung  mit  p,  vielleicht  weil  dieses  mit  ic  in  dem 
labialen  Charakter  übereinkommt. 

')  Vgl.  Schmidt,  Die  Sprachen  der  Sakei  und  Semang  p.  103ff.,  166; 
id.,  Grandzüge  einer  Lautlehre  der  Mon-Khmer-Sprachen  §§  79,  8i,  89;  id., 
Grnndzüge  einer  Lautlehre  der  Khasi-Sprache  §§  110 — 112. 

')  Die  Sprachen  der  Sakei  und  Semang  p.  172. 
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eiü  .•<  eutspricbt');  KliintT,  das  liier  -'■  (neben  f)  aufweist,  hat  das 
«iH-Infix:  <'-a"hyii/  Speise  {ni/  essen),  während  Moii  und  Hahiiar,  von 
denen  jedenfalls  letzteres  weder  m»-.  noch  ;>- Infix  kennt-),  in 
diesem  Fall  das  «-Infix  verwenden,  so  Mon:  ruijn  Speise  ('■'(  essen), 
Bahuar:  ■■i<ma  Speise  («"  essen).  In  einem  Falle  mit  '--Anlaut 
wendet  auch  Stieng  das  //i/clnfix  an:  iV;/in(()«-Erinnerung:szeichen 
(rain  sich  erinnern);  es  ist  der  einzige  Fall,  wo  ich  mit  Zu- 
verlässigkeit «m-Infix  bei  Stieng  feststellen  kann"). 

Die  Form  srpa  bei  Stieng  ist  nun  aber  auch  deshalb  merk- 
würdig, weil  derselben  noch  eine  Nebenform  mit  mp-lnüx  — 
seinpa  —  parallel  geht*). 

Eine  ähnliche  Nebenform,  mb,  diesmal  aber  zu  einem  w-Infix, 
wird  bei  einer  der  Semang-Sprachen  auf  Malakka  angetroti'en : 
pen-gambus  ,.Leben"  neben  gamas,  guinos  „Leben".  Dies  ist  das 
einzige  sichere  Beispiel  dieser  Art  in  diesen  Sprachen''),  bei  denen 
—  wobei  allerdings  auch  die  Dürftigkeit  des  bisher  von  ihnen 
vorliegenden  Materials  in  Betracht  zu  ziehen  bleibt  —  weder  ein 
reines  p-,  noch  ein  m/i-Infix  bis  jetzt  nachgewiesen  war.  Hervor- 
zuheben ist  noch,  daß  dieser  Fall  von  ;/(/'-Infigierang  sich  bei  y- 
Anlaut  zeiii^t. 


')  S.  Mon-Khmer-Sprachen  p.  90. 

•)  Bezüglich  Mon  3.  weiter  unten  p.  472. 

')  Vielleicht  wird  man  auch  diesen  Fall  als  Entlehmuig  aus  dem  Khmer 
(von  eä'",  ca""««"')  bezeichnen,  und  H.  Maspero  wird  von  neuem,  wie  in 
seinen  übrigens  vortrefflichen  ,,Etiides  sur  la  phonetique  historique  de  la 
langue  annamite",  p.  6  Anm.  1  (Bulletin  do  l'Ecole  Franeaise  d'Extreme 
Orient  XII  [1912|  Hanoi),  den  Einwurf  erheben,  daß  das  Stieng  nur  ein 
Dialekt  des  Khmer,  also  auch  hier  nicht  von  selbständiger  Bedeutung  sei. 
Es  würde  zu  weit  führen,  hier  auf  diese  Fraije  naher  einzugehen.  Ich  spreche 
jetzt  nur  meine  .\nsicht  dahin  aus,  daß  das  Stieng  allerdings  bedeutend 
näher  zum  Khmer  steht,  als  das  Bahnar  und  Jlon,  und  daß  es  bei  näherer 
Bekanntschaft  noch  anderer  benachbarter  Sprachen  wahrscheinlich  mit  diesen 
nnd  dem  Khmer  zu  einer  besonderen  Gruppe  zusammengefaßt  werden  muß: 
aber  es  als  einen  bloßen  Dialekt  des  Khmer  zu  bezeichnen,  scheint  mir  der 
vollen  Wahrheit  nicht  zu  entsprechen.  Dagegen  gestehe  ich  bereitwillig  zu, 
daß  das  Stieng  sehr  viele  Lehnwörter  vom  Khmer  übernommen  hat,  und  daß 
cam,  ceuiHdn  möglicherweise  auch  zu  diesen  gehören. 

*)  Die  Fälle  aus  den  Sakei-Sprachen  ktutipok"  „Vogel"  und  kamjtot" 
„Weib",  die  ich  früher  schon  mit  Bedenken  angeführt  (Sprachen  der  Sakei 
und  Semang  p.  116,  170  Anm.)  erscheinen  mir  jetzt  noch  bedeutend 
zweifelhafter. 
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Auch  bei  Mon,  bei  dem  sich  sonst  kein  Fall  von  mn-ln- 
figierung  nachweisen  läßt,  findet  sich  nur  ein  ganz  sicherer  Fall 
von  Infigierung  mit  p,  das  hier  in  w  übergegangen  ist:  yawa'^ 
Wehklage  (j/«"'  weinen),  vgl.  Khmer  yopa^"-  (ya"'-),  oben  p.  468. 
Ein  anderer  P'all,  der  auch  einigermaßen  sicher  ist,  aber  doch 
noch  einige  Bedenken  zurückläßt,  ist  folgender:  swau  Eid  (kasau)^). 
Der  sporadische  Charakter  dieser  beiden  Fälle  bleibt  etwas  Rätsel- 
haftes, da  hier  beim  Mon  von  Dürftigkeit  des  vorhandenen  Materials 
nicht  die  Rede  sein  kann.  Der  Bedeutungsfunktion  nach  fügen 
sich  beide  Fälle  gut  dem  bei  Khmer  ermittelten  an;  was  die  Form 
angeht,  so  ist  der  ^-Anlaut  bei  dem  ersten  Beispiel  auch  den 
Verhältnissen  bei  Khmer  entsprechend,  während  das  zweite  mit 
dem  scheinbaren  «-Anlaut  davon  abwiche,  aber  zu  Stieng  sepa  zu 
stellen  wäre,  da  es  auf  Sanskrit  mp  zurückgeht. 

Für  die  zwei  bedeutendsten  M und ä -Sprachen,  das  Santäli 
nnd  das  Mundäri,  hatte  ich  schon  früher  die  Existenz  des  j)-Infixes 
festgestellt'^).  Aber  abgesehen  davon,  daß  damals  die  Abwesenheit 
des  »»i-Infixes  nicht  genügend  deutlich  hervorgehoben  wurde,  sind 
auch  die  Bedeutungsfnnktionen  des  p-Infixes  selbst  nicht  umfassend 
und  nicht  scharf  genug  dargestellt  worden.  Wie  ich  jetzt  sehe, 
sind  der  Fälle,  wo  p-Infix  beim  Santäli  Abstrakta  bewirkt,  doch 
verhältnismäßig  wenige;  ich  finde  in  A.  Campbeils  trefflichem 
und  sehr  reichhaltigem  „Santal-English  Dictionary"  (Pokhnria- 
Manbhum  1899)  nur  folgende  Fälle  dieser  Art: 

1.  kopon  Kind,  Sprößling,  zeugen  {Jion  Kind). 

2.  i/opo7i  von  gleicher  Größe  (gewisse  Tiere)  {yon  ein  Paar, 
sich  paaren  [gewisse  Tiere]). 

3.  lapatii  Inversion  des  Augenlides  {latic  to  shrink  back, 
to  recoil). 

4.  napae  Wohlsein  {nae  [?]). 

5.  oprad  Verbrechen  {orad  vermuten,  schließen). 

6.  opsor  Gelegenheit  {osor  weit,  weiten). 

7.  rapet  gern,  eifrig  {ret  wetteifern). 

8.  »•«/>«<"  Paket  (rrf"  packen). 

9.  sapap^  Werkzeuge  («ap'"  halten). 

^)  Vgl.  zn  beiden  Fällen,  besonders  zu  dem  letztern  Schmidt,  Grand- 
züge einer  Lauilehre  der  Mon-Khmer-Sprachen  §§  10,  228. 
')  Mon-Khmer-Sprachen  p.  14. 
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10.  sopto/."  zwei  aufeinanderfolgeude  Kiuder  {solok"  folgend 
[in  der  Geburt]). 

11.  sopor  nahe  {sor  nahe). 

Die  Fälle  1,  3,  4,  5,  6  ergeben  Abatrakta,  8,  9  Resultate  der 
Handlung  oder  Werkzeuge,  9,  10  eine  gewisse  Pluralbedeutuug, 
also  im  ganzen  der  bei  Khmer  vorliegende  Zustand,  wovon  nur 
die  Fälle  2,  7,  11  (Adjektiva)  eine  geringfügige  Abweichung  dar- 
stellen. 

Ob  auch  bei  Mandürl  derartige  Formen  vorkommen,  kann 
ich  aus  Mangel  eines  ähnlichen  Wörterbuches  nicht  feststellen. 
Aus  J.  Hotfnianua  vortrert'iicher  „Mundari  Grammar"  (Calcutta 
1903)  läßt  sich  aber  eine  durchgehende  Bedeutungsfunktion  fest- 
stellen, die  durchaus  der  Abstraktiousfunktion  bei  Santfili  und 
Khmer  entspricht,  es  ist  die  Bildung  des  Superlativs  durch  In- 
figieruDg  von  j>:  maran  gut,  maparah  sehr  gut'). 

Zu  der  eigentümlichen  Pluralfunktion  des  Infixes  p,  die  im 
Khmer  und  Jfundärl,  noch  mehr  im  Nikobar  bei  den  Substantiven 
hervortritt,  bieten  Santäll  sowohl  als  Mnndäri  eine  gute  Bestätigung 
beim  Verbum,  indem  in  beiden  ganz  durchgängig  durch  Infigierung 
von  p  Reziproka  gebildet  werden.  So  im  Santäli:  flal  schlagen, 
dapal  einander  schlagen;  im  Mundäri:  tarn  niederwerfen,  tapam 
einander  niederwerfen,  ringen. 

Stimmen  so  die  Bedeutungsfunktionen  des  Infixes  p  bei  diesen 
Mundä-Sprachen  gut  mit  denen  bei  den  übrigen  austroasiatischen 
Sprachen  zusammen,  so  kann  wenigstens  beim  Santäll,  wo  die 
Möglichkeit  dazu  gegeben  ist,  auch  die  Feststellung  gemacht 
werden,  daß  es  dort  ein  Präfix  p,  von  dem  aus  das  Infix  p  ent- 
standen sein  könnte,  nicht  nur  nicht  in  der  gleichen  Bedeutungs- 
funktion, sondern  so  gut  wie  überhaupt  nicht  gibt.  Diese  Tatsache 
scheint  also  bezüglich  des  Ursprunges  des  p-Infixes  über  die 
Mundä-Sprachen  hinaus  zu  weisen. 

Einen  weiteren  Beitrag  zur  Lösung  des  uns  vorliegenden 
Problems  vermögen  aber  auch  diese  Sprachen  nicht  zu  leisten, 
und  da  wir  damit  alle  Ausblicke,  woher  uns  die  Mittel  zur  Lösung 
desselben  kommen  könnten,  erschöpft  haben,  müssen  wir  uns  be- 

')  Vgl.  dazu  die  Bildung  des  Komparativs  bei  Nikobar  durch  Infigierung 
von  n  und  des  „Exzessivs"  in  den  anstrouesischen  Sprachen  durch  Suffigieruug 
von  n,  s.  Mon-Khmer-Sprachen  p.  44—16. 

FestachrUt  Eoho.  31 
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scheiden,  die  Frage  nach  der  eigentlichen  Natur  und  Herkunft 
des  Infixes  p  zurzeit  als  nicht  lösbar  hinzustellen.  Es  ist  aber 
gleichwohl  gestattet,  hervorzuheben,  daß  eine  Reihe  wichtiger  In- 
dizien dafür  sprechen,  daß  es  nicht  eine  originale  selbständige 
Bildung  ist,  sondern  nur  aus  phonetischen  Einwirkungen  sekundär 
ans  einem  andern  Infix  entstanden  ist.  Der  völligen  Gleichheit 
der  beiderseitigen  Redeutungsfunktionen  wegen  kann  hier  nur  an 
das  Infix  ?;m  gedacht  werden,  mit  dem  es  auch  phonetisch  wegen 
des  labialen  Charakters  beider  eng  zusammenhängt.  Es  bleibt  die 
Schwierigkeit,  welches  dabei  die  Rolle  des  zweiten  Bestandteiles 
von  nm,  des  n,  gewesen  sei.  Besonders  für  diese  Schwierigkeit 
ist  zurzeit  eine  befriedigende  Lösung  nicht  zu  finden. 

Bemerkung.  Besonderer  Umstände  halber  war  es  mir  nicht  möglich, 
in  diesem  Beitrag  die  phonetische  Transltription  durchzuführen,  die  ich  seit 
Aufstellung  des  „Anthropos-Alphabetes"  (1907)  —  s.  darüber  Schmidt,  Die 
Sprachlaute  und  ihre  Darstellung  in  einem  allgemeinen  linguistischen  Alphabet 
(Anthropos  II  [1907],  dann  Separatausgabe  Salzburg  1907)  —  in  meinen 
linguistischen  Arbeiten  zu  gebrauchen  pflege. 


Eine  merkwürdige  Beziehung  zwischen  den 

aiistrischen  und  den  indochinesischen 

Sprachen. 

Von 
A.  Conrady  (Leipzig). 

Es  wäre  nicht  zu  verwundern,  wenn  der  sachkundige  Leser 
diese  Arbeit  mit  befremdetem  Kopt'schütteln  zur  Hand  nähme. 
Ist  doch  schon  längst  und  von  beiden  Seiten  her  durch  eine  ganze 
Reihe  gi-ündlicher  und  grundlegender  Untersuchungen  —  worunter 
E.  Kuhns  bahnbrechende  „Beiträge  zur  Sptachenkunde  Hinter- 
indiens" nicht  bloß  zeitlich  in  der  ersten  Linie  stehen  —  eine 
anscheinend  unübersteigliche  Scheidewand  zwischen  der  idch. 
Sprachfamilie  und  ihrer  südlichen  Nachbarin,  der  austroasiati- 
schen,  errichtet,  und  seitdem  vollends  P.  Schmidt  in  seinem 
epochemachenden  Werke:  „Die  Mon-  und  Khmer -Völker,  ein 
Bindeglied  zwischen  Völkern  Zentralasiens  und  Austronesiens'-, 
dem  Schlußglied  einer  Kette  nicht  minder  wertvoller  Vorarbeiten, 
die  austroasiatische  mit  der  austronesischen  zu  dem  Riesengebilde 
der  austrischen  Sprachfamilie  zusammengefaßt  und  deren  enge 
lexikalische,  grammatische  und  syntaktische  Verwandtschaft  metho- 
disch nachgewiesen  hat  —  seitdem  scheint  doch  der  gegenseitige 
Abschluß  fester  denn  zu  sein. 

Und  doch  ist  es  in  eigenartigem  Spiele  des  Zufalls  gerade 
dieses  Werk,  das  Anstoß  und  Grundlagen  zu  den  nachstehenden 
Ausführungen  gegeben  und  so,  wenn  sie  sich  bestätigen,  wenig- 
stens  mittelbar   selber    Bresche  in   die    starre    Grenzmauer    ge- 
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schlagen  hat  —  aber  freilich  auch  zu  meiner  eigenen  größten 
Überraschung,  da  ich  ja  vordem  selbst  den  einen  und  anderen 
Stein  dafür  herbeizutragen  versucht  habe. 

Allerdings  war  mir,  schon  ehe  ich  es  kennen  lernte,  eine  An- 
zahl idch.-austroasiatischer  Ähnlichkeiten  in  Wortschatz,  Wort- 
bildung und  Wortfügung  aufgefallen :  es  hatten  sich  da  aulJer  aller- 
hand Gleichungen  besonders  von  Zahlwörtern  und  Pronominibus 
zwischen  Miao-tze-  und  Mon-Khmer-Spracheu  (wie  Miao  jj/,  pieh, 
2)11,  im:  Mon-Khmer  jji,  peli,  imi  „3";  Phö-Miao  j)su:  Mon  p'sun, 
ni'sun  „5";  Phö-Miao  vai  „ich",  ineh  „wir";  Mon  pt'ä  dass.;  Phö- 
Miao  tu:  Mon  gtu  „Monat"),  die  schließlich  das  Ergebnis  alter 
Mischungen  sein  konnten,  verschiedenthch  auch  Parallelen  gemein- 
indochinesischer oder  gar  vorwiegend  oder  ausschließlich  chine- 
sischer Grundwörter  mit  austroasiatischen  gefunden,  z.  B.: 

Gemeinidch.  tui,  dui,  doi,  tyü,  dyäli,  ti,  chhi,  tsü  usw.,  chines. 
'yiä  (sinico-annam.  t'ui;  10128,  Bild)i),  tibet.  chu:  austroasiat.  düi, 
doi,  tiek,  diak  usw.  „Wasser"; 

Tibet.  l)mg{s,  Tai-Spr.  hlek,  lek,  Phö-Miao  Idou  (vgl.  chines. 
ZeM-[7354],  Stahl,  schon  Schu-king  III),  Miao-Tze  dlau,  fau,  lo, 
sonst  noch  <7ii,  i«7i,  chines.  i'iei,  (11156:  austroasiat.  tek,  tek,  tsigh 
„Eisen";  • 

Idch.  (1)  tibet.  drug,  sonst  noch  troh,  dok,  drü,  triie,  trao,  tii, 
dö,  ta)ruk,  ta)rü,  k)trü,  rük,  ro,  chines.  luki  (j.  Uo,  7276);  (2)  bir- 
man.  Ic'rok,  anderweitig  krük{zko,  kok,  khrü,  krö,  khä;  ke)ruk  usw.; 
(3)  pa)rnk,  pa)rük;  (4)  a)zok,  pü)sauk,  sop,  chhö,  sa)rnk,  sü)ru  usö., 
Phö  tsou:  austroasiat.  (1)  frou,  trau,  to)trou,  thro,  to,  türm, 
lnn)riw;  (2)  krong.    Mon  (coli)  k'rou;  {3)  prou;  {4)  sau  „sechs"; 

Tibet,  za-ha  (Perf.  zo{s ),  birman.  Ca,  sonst  noch  chä,  clio,  jü, 
je(che,  jhi{sa,  tyä,  jyü,  tia  usw..  Man  v.  Yünnan  (Hou-Han-schu, 
L.  Tsch.  76,  16»)  'tsu  (11831),  chin.  Sik,  (9971,  Symbol):  austro- 
asiat. cha,  so,  si,  chi,  tji,  chioli,  cliio,  in)tia  u.  dgl.  „essen";  ferner 

Chines.  ti-  (1095'',  Symb.;  mundartl.  tei,  tie,   phonet.  Elem. 

1)  Nach  chines.  Vorgang  bezeichne  ich  hier  wie  spater  die  Tonakzente 
der  hohen  Serie  durch  den  einfachen  Halbkreis,  die  die  tiefen  durch  einen 
solchen  mit  Strich.  Damit  ist  zugleich  die  ursprüngliche  Art  des  Anlauts 
—  stimmloser  bei  hochtonigen,  stimmhafter  bei  tieftonigen  Wörtern  —  ohne 
weiteres  gekennzeichnet.  —  Die  einfachen  Zahlen  verweisen  auf  Giles' 
Chinese-english  Dictionary,  die  doppelten  auf  das  Tze-tien. 
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auch  -A),  Man  v.  ^'ünnan (Hou-Hau-schu  1. c.76, 15'')  tsil:i (sinico- 
annara.  til:.  899),  Miao-tze-Spir.  ta.  tah,  ua)ti  usw.,  kleinere  hinter- 
ind.  Sprr.  ha)di,  gu)dei,  ha)doi.  dek,  d'ck:  austroasiat.  ti,  tei,  teli, 
tele  „Erde"; 

Chineg.  i)eki  (8556),  Tai-Sprr.  phok,  phuk,  Thochu  plnjokh, 
Garo  hokilang,  Khyeng  hük,  birman.  fhrü:  Bahn  hak,  Stieng  hök, 
Semang.  Sak.  biüg,  Annam.  hach,  Mon  bxi  „weiß";  und  chines. 
,piao  (Nebenf.  v.  Rad.  86,  Symbol)  „helles  Feuer"  (cf.  inao'-  [R. 
86  +  11,  ursprgl.  Symb.]  „fliegende  Funken")  gegenüber  gemein- 
idch.  me,  hme:  austroasiat.  hleo,  pleo,  plio,  phluo,  pho  „Feuer"; 

Chines.  i/ueti  (alt  *(/uet,  ''(/et;  137t)8,  Bild)  gegenüber  gemein- 
idch.  la:  Hüei  kot  „Mond,  Monat",  u.  a.  m. 

Diesen  hatte  sich  weiterhin  die  Beobachtung  gesellt,  daß 
beide  Familien  öfters  dieselben  Präfixbuchstaben  zu  denselben 
Zwecken  verwenden,  z.  B.  /■:-,  <-,  p-  oder  die  entsprechenden  Me- 
diae  —  nach  Kuhns  einleuchtender  Erklärung  („Beiträge"  p.  201) 
die  Reste  alter  Zählwörter  —  beim  Zahlwort  und  k-,  g-,  b-,  l-,  s- 
(u.  a.)  bei  der  Kausativ-Denominativbildung  (und  hier  mitunter 
zu  auffallender  Ähnlichkeit  der  ganzen  Gebilde,  wie  in  Mon 
kh'ßuih  „Schaum"  [a.üii  ßuih  „sieden"]:  tib.  d}hu-ha  [d-  für  g-  vor 
IjabialenJ  „Schaum",  viell.  aus  '/)bo-ha  „aufquellen";  Mon  slung 
.,hoch,  erhaben":  tibet.  s)lon-ba  „erheben",  u.  a.),  wodurch  denn 
der  Rückschluß  auf  Übereinstimmungen  auch  in  der  Wortbildung 
und  Syntax  nahegelegt  wird;  und  endUch  waren  —  das  Erstaun- 
lichste von  allem  —  im  Siam.,  Birman.  und  Tibetischen  sogar 
Spuren  einer  offenbaren,  besonders  auch  der  Tonunterschiede 
halber  schlechterdings  nicht  auf  einfache  Anlauterweiterungen 
oder  dergleichen  zurückzuführenden  Infixbildung  zum  Vorschein 
gekommen,  deren  Charakter  durch  die  nachfolgende  Auswahl  ver- 
anschaulicht wird. 

Siamesisch.  (-«-):  känäb  „zusammenfügen":  knh  ..mit,  zu- 
sammen"; khä-nbt  „geringelter  Schweif,  Ringel  einer  Schlange": 
khöt  „in  Kreisform  gebracht  werden,  Rolle,  Gesamtbezeichnung 
für  Stricke"  usw.  (cf  k^öt  „sich  biegen,  gewunden");  ta:noi  niot 
ta:noi  .,schmerzhaft  stechende  Ameise":  töi  „stechen  (von  In- 
sekten)". 

(-»'«-):  tämröwj  „regieren-,  däntrüng   „gerade  machen":  trong 
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„gerade,  gei-echt";  la:möph  „gierig":  löjjh  (skr.  lohhal)  dass.; 
Ji'ämnü'ng  „gedenken,  nachdenken":  Vänffng  „Jmds.  gedenken". 

(-2/-):  khäyäb  „sich  zurückziehen,  weggehen"  (cf.  hyäb  dass.): 
khäb  „austreiben,  verjagen";  käyäk  „Bodensatz,  Kehricht"  (cf. 
hyak  dass.):  käk  dass. 

(-r-):  clnnt  „klein,  schwach"  {dek — „kl.  Kind"):  chit  „klein, 
winzig"  {dek  —  „kl.  Kind");  ma:rd'i  —  ma:ro'i  xöU  „nachlässig, 
sorglos":  wo'i,  moH-xö'i  „sorglos,  gleichgültig" ;  a;ff.-ra;aw,  wolkig: 
xa:äm  „dunkel". 

(-?-):  xälik  „eingekerbt,  zerbrochen":  xlk  „schneiden,  spalten, 
zerreißen" ;  scUiVek  „sich  drehen  und  winden  ( —  siVek  dass.) :  siTek 
„vorwärtsschieben,  sich  rollen". 

(Vgl.  Seh  an  salit  „niedergleiten":  sii  „sich  herabstürzen  [von 
Raubvögeln];  talany  „geebneter  Platz":  tang  „ebener  oder  ge- 
ebneter Platz  am  Berghang".) 

{-d-) :  pra :  däk  „mit  Mühe,  mit  Beschwerde" :  präk-präk  präm 
„Anstrengung,  Mühe". 

(-6-):  kra:b'eng  „enger  machen,  befestigen:  kr  eng  „hart,  fest, 
voll";  ra:l)äm  „tanzen,  sjaringen"  {räm  —  „tanzen  und  singen"; 
chäh  —  „das  Schauspiel  beginnen"):  räm  „Pantomime"  {fon  — 
ra:häm  „Tanz,  Pantomime"). 

(-mn-):  c7iä)«nöi  „anklagen,  beanspruchen"  ( — cliUaina:  dass.) 
cliot  (aus  skr.  chodal)  „Ankläger,  anklagen"  ( —  chöthana  „das 
Gericht  anrufen");  sänmisng  „Stimme,  Ton,  Sprache"  ( —  sieng 
dass.):  sieng  „Wort,  Sprache,  Ton"  (chines.  sen). 

(-mr-):  sämruel  „lachen,  lächeln":  suel  dass.  (von  Fürsten); 
sämruei  „Gigerl":  suei  „wohl  gekleidet,  schön";  xämr'ik  {-z'ik)  „ein- 
dringen in,  sinken":  e'ik  „eindringen". 

Birmanisch,  (-n-):  isawait  „Zünder,  Zündlinie  aus  Pulver": 
tsak  „einen  Anstoß  übertragen,  fortleiten  oder  sich  fortpflanzen, 
wie  Feuer  von  Haus  zu  Haus":  d-amcat  „eine  Art  Harpune": 
&tcat  „hineinstecken"  (bei  kleiner  Öffnung). 

(-m-):  taman  „zur  Einsaat  fertiger  Boden  eines  Reisfeldes": 
tan  „fortpflanzungsfähig  zu  werden  beginnend"  (von  weibl.  Tieren). 

(-r-) :  tsarwe  „Zapfen :  tsive  „feststecken  (wie  Pfeil  oder  Nagel"), 
&ari  „nahe  vorbeigehen"  :  &i  dass;  pharui-pharä  „zerbrochen,  zer- 
streut": phä  (Trans,  zu  pä)  „abbrechen",  a-phui  „Teil". 
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(-/-):  khcdut  „scharfer  Vorsprung  aus  Erde,  Holz  oder  Stein" 
(z,  B.  als  Wegsperre  u.  dgl.):  khtä  „mit  der  scharfen  Spitze  schla- 
gen"; kJialok  „hölzerne  oder  metallne  Schelle" :  UivJc  „(schallend) 
klopfen"  (vgl  palut-tut  „kl.  Trommel:  put  „klopfen"  u.  dgl),  kalau 
„mit  einem  Hehel  emporhchen":  kau  dass. 

Tibetisch.  (-H-):  gna-ho  „alt":  r)ga-ba  „alt  sein",  r)gad-pa, 
r)gan-pa  „alt";  mnad-mnad  „Falschheit,  Verleumdung:  *tnad  (cf. 
7»a  „niedrig")  in  s)mad-pa  „schmähen,  herabsetzen,  lästern",  s)mod- 
pa  „afterreden",  d)mad{-pa)  „Schmähung";  zu  derselben  Sippe  wohl 
»!wa  „Eid":  d)mod-pa  „verfluchen,  schwören". 

(-m-):  ?  dmar  „Nutzen,  Gewinn,  guter  Fortgang":  dar-ba  „sich 
ausbreiten" 

(-/-):  hlud-pa  „Auslösung"  (Nbf.  gliid-pa  wohl  sekundär),  hlu- 
ha  „loskaufen":  ii)hud-pa  (Perf.  a)bud)  „fortgehen",  Kaus.  a)hud-pa 
(Perf.  phud),  „antreiben,  los-,  freilassen";  glal-ba  „gähnen":  m)gal 
„Kinnbacke". 

(-(/-):  ?  dge-ba  „Glück,  Heil":  b)de-ba  „glücklich,  Glück". 

(-d-):  ldug(s)-pa  „gießen":  lugs  „das  Gießen,  der  Guß";  Idoii- 
ba  „erblinden,  blind  sein":  lon-ba  „blind  sein";  Idon-pa  (cf.  k)lon- 
pa,  g)lon-pa)  „zurückgeben",  auch  „antworten":  lan  „Wendung,  Ant- 
wort"; Idob-pa  „leicht  begreifen":  hb-pa  „lernen"  (Kaus.  s)lob-pa 
„lehren");  Idog-pa  „zurückkehren'':  log-pa  dass.  (Kaus.  s)hg-pa). 
gdu-gti,  gdub-bu  (beide  aus  *gdug-bu)  „Armring,  Fußring":  gictj 
„gebogen";  bdo-ha  „Überfluß,  s.  endlos  ausbreiten":  (t)bo-ba  (Perf. 
ho  u.  a.)  „ausschütten,  aufschwellen";  verwandt  wohl  bdog-pa  „in 
Besitz  bringen,  einheimsen,  Reichtum":  bog{s  „Gewinn,  Vorteil". 

{■b-):  d6j//Vi(s  „Ausdehnung,  Raum":  ii)diii-ba  „hinbreiten,  aus- 
streuen"; dbol-ba  „bokren,  stechen":  r)tol-ba  dass. 

Das  alles  sah  ja  freilich  recht  verdächtig  aus,  zumal  diese 
Infixbildung  mit  ihrer  prinzipiellen  und  meist  auch  formellen 
Übereinstimmung  mit  der  Nachbarsippe;  allein  es  war  doch  viel 
zu  unsicher,  um  meine  Überzeugung  von  der  Unverwandtschaft 
beider  Familien  ernstlich  zu  erschüttern:  die  anscheinenden  lexi- 
kalischen und  syntaktischen  Parallelen  konnten  schließlich  doch 
auch  bloß  zufällige  Ähnlichkeiten  sein,  wie  sie  die  Beschränkt- 
heit der  Laut-  und  Wortverbindung  in  diesen  einsilbigen  Sprachen 
mit  ihrem  abgeschliö'enen  und  verhältnismäßig  ärmlichen  Laut- 
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System  leicht  genug  hervorzubringen  vermochte  —  an  festen  Laut- 
gesetzen zur  Entscheidung  fehlte  es  ja  noch  — ,  und  die  Infix- 
bildung ließ  sich  am  Ende  auch  als  eine  Kontakterscheinung  er- 
klären, umsomehr  als  sie  nur  bei  einigen  und  dazu  am  stärksten 
in  der  Nähe  geschlossener  Austroasiatenmassen  entwickelt  schien. 
Immerhin  war  es  ein  Problem,  das  Lösung  heischte;  aber  die 
konnte  eben  wegen  dieser  Eigenart  der  Sprachen  letzten  Endes 
doch  nur  durch  eingehende  lexikalische  Vergleichung  gefunden 
werden,  und  dazu  fehlte  mir  noch  das  Nötigste:  ein  ausgiebiges 
austroasiatisches  Wortmaterial  in  handlicher  Zusammenstellung 
und  womöglich  schon  soweit  bearbeitet,  daß  das  G-emeinsam- 
austroasiatische  und  vielleicht  auch  dies  oder  jenes  Lautgesetz 
hervortrat.  Denn  nur  so  konnte  der  leidigen  Unsicherheit  der 
Vergleichung  ein  gewisser  ßiegel  vorgeschoben  und  gegebenen 
Falles  sogar  eine  gesetzmäßige  Entsprechung  festgestellt  werden. 

Es  läßt  sich  daher  denken,  mit  welcher  Freude  ich  das 
Schmidt'sche  Büchelchen  willkommen  hieß  —  war  hier  doch,  wie 
schon  ein  flüchtiger  Blick  zu  erkennen  gab,  alles  was  ich  mir 
gewünscht  hatte,  vorab  ein  reichhaltiges  vergleichendes  Wörter- 
buch! Hier  durfte  ich  also,  des  war  ich  überzeugt,  darauf  rechnen 
eine  Entscheidung  zu  finden  —  und  daß  ich's  nur  gestehe,  ich 
hofi'te  im  Stillen,  daß  sie  zugunsten  einer  endgültigen  Trennung 
der  beiden  Familien  ausfallen  werde. 

Aber  es  kam  anders.  Denn  wer  beschreibt  mein  Erstaunen, 
da  ich  dort  (p.  .54)  als  eine  der  Erscheinungsformen  „des  intim- 
sten, um  nicht  zu  sagen  geheimsten  Merkmals '),  durch  welches 
ihre"  —  der  austrischen  Sprachen  —  „Zusammengehörigkeit  zur 
vollen  Evidenz  bewiesen  wird",  und  zwar  als  dasjenige  „was  da 
zuerst  einem  zum  Bewußtsein  kommt",  also  als  etwas  ganz  ty- 
pisch Austrisches,  eine  Erscheinung  bezeichnet  fand  —  die 
mich  meine  idch.  Forschungen  als  geradezu  typisch  für  das 
Indochinesische  anzusehen  gelehrt  hatten !  Nämlich  „die  Durch- 
gängigkeit, mit  der  die  Auslaute  auf  j;  auftreten  bei  Wörtern, 
welche  bezeichnen  ein  Zusammenfassen,  Fassen,  Kneifen,  Zwacken, 
dann    Beißen,   Essen,   Kauen,   überhaupt    Genießen,    dann   auch 

')  Nämlich  einer  früheren  „primär-suffigierenden  Stufe";  doch  ist  dieser 
rein  hypothetische  Ursprung  hier  ohne  Bedeutung. 
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Trinken,  dann  Redecken,  dann  ., zusammen-'  überhaupt,  zusainmen- 
geheu,  zusammenschrumpfen,  mangelhaft  wenlen,  in  ähnhclier 
Weise  die  Auslaute  auf  in  bei  Wörtern,  die  ausdrücken  ein  An- 
sammeln, eine  Menge,  Gruppe,  vielfach  ji-  und  «i-AusIaut  ineinander 
übergehend". 

Dergleichen  wirkt  elektrisierend.  Ich  schritt  auf  der  Stelle 
zur  Untersuchung  —  die  übrigens  um  so  gerechtfertigter  war,  als 
hier  die  gewünschte  systematische  Entsprechung  erwartet  werden 
durfte  —  und  zwar  ging  ich,  um  Fehleniuellen  möglichst  zu  ver- 
meiden, auf  idch.  Seite  vom  Chinesischen  aus;  denn  wenn  hier 
austrische  Entlehnungen  wenigstens  irgendwie  störenden  ümfaugs 
schon  an  und  für  sich  besonders  unwahrscheinlich  waren,  so  liot 
es  überdies  in  seiner  Literatur  und  den  ältesten  Bestandteilen 
seiner  Schrift,  den  Bildern  und  Symbolen,  ein  zuverlässiges  Mittel 
zu  kontrollieren,  ob  ein  Wort  dem  alten,  von  dieser  Gegend  her 
sicherlich  unberührten  Sprachbesitz  angehörte,  und  damit  — 
neben  der  wertvollen  Aussicht,  die  Vergleichung  bis  in  fernste 
Vergangenheit  zurückzuführen  —  die  im  folgenden  denn  auch 
tunlichst  ausgenutzte  Möglichkeit,  wirklich  nur  ganz  einwand- 
freies Eigengut  dafür  zu  verwenden,  und  die  Schrift  ließ  außer- 
dem durch  ihre  phonetisch  gebrauchten  Zeichen  einen  Schlulj 
auf  die  Lautentwicklung  sowie,  da  sie  in  Zusammensetzung 
gewöhnlich  (oder  immer?)  zugleich  sinnandeutend  sind,  auch  auf 
die  Etymologie  zu.  die  von  Nutzen  sein  konnte.  Des  weiteren 
zog  ich  der  Vollständigkeit  halber  für  das  Austrische  noch  zu 
Rat,  was  mir  von  einschlägigen  Arbeiten  zugänglich  war  —  be- 
sonders die  übrigen  Abhandlungen  P.  Schmidts  und  selbstver- 
ständlich E.  Kuhn  —  und  endlich  nahm  ich  gewissermaßen  zur 
Gegenprobe  und  um  ganze  Arbeit  zu  machen  auch  das  nerte 
und  letzte  jener  Kriterien  (die  beiden  mittleren,  Auslaute  c  und 
)'t,  scheiden  als  anscheinend  nicht  gemeinidch.  vorläufig  aus),  den 
Auslaut  t  unter  die  Lupe,  der  nach  Schmidt  (p.  55/6)  bei  Wör- 
tern auftritt,  „welche  ein  Hinein,  Hineinstecken,  Hineinschneiden, 
dann  Schneiden  überhaupt,  auch  Al)schneiden"  und  in  den  Mon- 
Khmer-Sprachen  auch  „den  Begriff  des  Engen,  des  Fressens  und 
Reibens"  bezeichnen. 

Und    so  gewann  ich  denn  das  Bild,  das  ich  im  Folgenden 
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ohne  weiteres  Dium  und  Dran,  und  des  Raumes  wegen  auch  nur 
als  mehr  oder  minder  ausgeführten  Umriß,  den  fachmännischen 
Urteil  vorlege. 

I.  Auslaut  -j),  -m. 

1)  ,, -Fassen,  kneifen,  zwacken"  u.  dergl. 

a)  Guttural-Anlaut.     (Ä-,  g-.) 

Austrisch.  Khm.  i)  kiep,  tliMep  „kneifen",  to«Äiep  „Zange", 
S.  giep  „kneifen",  M.  kep  „Haarschneiden",  B.  sokep  „Zange" 
Khasi  Tihap  „zwicken,  kneifen",  K.  gab,  B.  S.  gap  „zwicken",  Khm. 
pre-Mp  „abzwacken,  abschneiden",  käp  „abtrennen";  N.  op-käp- 
Tiatq  „beißen",  koäp-Juim  „abbeißen",  Sant.  cakap  „Geräusch  b. 
Essen",  cakop  „handvoU";  B.  S.  käp  „beißen".  —  Khasi  kop  „grei- 
fen", N.  köp-hata  „die  Hand  schließen",  kap-hata  „festhalten"; 
Austronesisch  taükap,  tankep,  takop,  takip,  sikop,  sinkap,  takup 
„nehmen,  greifen,  fassen",  Mal.  dakap,  Bat.  dokop  „umfassen,  um- 
armen". —  M.  kern  „die  Hand  schließen",  Khasi  k(h)em  „fassen, 
greifen";  Austrones.  ronkem,  Jaitkum  „handyoll". 

Indochinesisch.  Chines.  kiap,  kiapi,  kiep  (1132)  (Bild- 
zeichen) ;  „von  zwei  Seiten  festhalten,  unterm  Arm  halten,  mit  einer 
Zange  festhalten",  „sich  zwängen  an"  (Schu-king  III,  Schi-king) 
(cf.  kiapi,  Jiiepi,  tsap-,  Sep^  [11337]  dass.),  k^iap,  (1191)  „zwicken, 
kneifen";  k^ap,  (27  +  8)  „Engpaß,  Zwänge",  hiap,  (4219j  „eng" 
(SchuIV).  Yglh-.—J^Hem  (1707)  „Zange",  'hiem  (4458)  „Engpaß" 
(SchuIV,  Schi,  Yih-king). — Tibet.  s)kam-pa  „Zange",  a)grum-pa 
„abkneifen",  a)gram-pa  „Kinnlade,  Backe";  kham  „Bissen",  q)gain- 
pa  „in  den  Mund  stecken  oder  werfen".  —  Birman.  kyap  „eng 
sein",  krap  „durch  Binden  enger  machen".  —  khwam  „in  d.  Mund 
stecken".  —  Siames.  k'äb,  k'i'b  „eng",  käb  „Mausefalle",  k'lb  „mit 
der  Pincette  ergreifen",  htb  „zwischen  zwei  Mühlsteinen  pressen", 
köb  „mit  beiden  Händen  nehmen",  fc'dfc  „mit  dem  Munde  fassen", 
khöb  „beißen".  —  k\h)i  „Handvoll,  mit  der  Hand  nehmen",  l^im 
„Zange". 

(h-) 

Austrisch.    Sant.  hap  „essen,  einen  Happen  nehmen". 

Indochinesisch.    Chines. /iopi,  k'op,,  t'ap,:  hiapi  (211  +  6) 

1)  Die  Abkürzungen  nach  Schmidt,  dem  ich  auch  bei  den  austrischen 
Gleichungsreihen  meistens  gefolgt  bin. 
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..essen,  kauen;  etwas  im  Munde  halten".  — Vgl.  Jiatn  (3818)  „im 
Munde  halten,  (dem  Toten  Kaurimuscheln)  in  den  Mund  stecken" 
(Tschou-li);  Jiiem  (4506)  „im  Munde  tragen,  mit  sich  tragen" 
(Schi-king);  ,ham  (3779)  „zweiklappige  Muschel",  —  Tibet,  hab 
„Handvoll",  /üfi  „Schluck,  Zug".  —  Birraan.  haj)  ..schnappen  nach". 

—  Siames.  hüb  „erschnappen,  erhaschen". 

Austrisch.  Khasi  hüb  „Kinnbacken,  Wange",  tijiiam  „Kinu- 
backea  —  Mon  aiiäjp,  S.  gäm  „Backenzahn".  —  Khm.  snäp,  S. 
gab-ga,  Nie.  hiiiäp,  Santäli  angop,  Austrones.  aiiap,  ai'iop,  taiiap, 
t'alahap  „gähnen-. 

Indochinesisch.  Chines.  hiap,,  Mapi{l\iQ)  „Kinnbacken, 
Wange",  Aop  (3953),  Viaw  (3824;  imErh-ya  durch  ,ham  (3818) 
,.ira  Munde  halten"  erklärt;  vgl.  d.  phonet.  Elem.)  „Kinnbacken" 

—  liip,  (4132)  „den  Mund  aufsperren,  gähnen"  (Schi-king). 
,ngam  (30  +  9)  „schnarchen"?  l^iem'  (1750,  Bild)  „Gähnen".  — 
Siam.  ngäb  „mit  dem  Mund  ergreifen,  beißen";  k'ram  „Mahlzähne"; 
kern  „Wange". 

b)  Palatal-Anlaut,    (c-,  g-.) 

Austrisch.  M.  gäp  „schlürfen,  kosten",  Nie.  gahgäb  „die 
Lippen  anpressen",  S.  <jup  „den  Wein  kosten",  Khasi  kygap 
„schlürfen,  saugen,  kosten".  —  Khm.  cap  „ergreifen",  S.  cap  „fasten", 
B.  Cep  „in  der  Hand  halten",  Stieng  cap  „nehmen".  —  Sant.  ijom 
„essen",  S.  gäm  „verzehren,  zerreißen". 

Indochinesisch.  Chines.  tsap,  (11461)  „saugen,  lecken", 
tsap.,  'tsatn  (11463)  „saugen",  f^ap  (9G3C)  „trinken",  iap,,  hopi, 
hop,  (3754)  „schlürfen,  essen", —  cip,  (1795)  „ergreifen,  festhalten" 
(Schu-king,  Schi-king),  vip,  (1797)  „mit  der  Hand  ergreifen". 
tsap,  (64  +  6)  „ergreifen".  Vgl.  xeni  (267,  Symb.)  „wahrsagen" 
(=  „Losstäbe  ausklauben";  Schu  V,  Schi).  —  Tibet.  g)zab-pa 
„lecken",  a)gib(s-pa  (Perf.  b)zih(s)  „saugen".  —  a)chem{s-pa  (Perf. 
brem(s)  „kauen",  n)f/ab-tse  yk\.  Zange,  Pincette".  —  Birman.  cliup  „die 
Hand  (und  in  der  Hand)  ballen".  —  Siames.  cheb  „schlürfen",  chüb 
„küssen",  süb  „einsaugen"  (mit  dem  Munde).  —  chäb  „ergreifen". 
(.?.). 

Austrisch.  üic.  op-sap  ,,fangen",  Sant.  sop  „ergreifen,  hal- 
ten, fassen",  Khasi  iop  „ergreifen". 
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Indochinesisch.  Chines.  iep,,  Map,  (1133)  „ei-greifen", 
Sep,,  Sepi,  yepi,  fipi  (9797)  „ergreifen,  Losstäbe  ausklauben'-.  Vgl. 
sem  (6417,  Bild)  „unter  dem  Arm  halten",  mm  (9691)  „ergreifen" 
(Schi-king).  —  Siames.  som  „von  beiden  Seiten  stützen". 

Austriscb.  Nie.  nvnna  „Zange  aus  Rattan",  K.  inm,  S. 
nim  „Gespann,  Joch". 

Indochinesisch.  Chines.  .ilern  (8297)  „in  die  Finger  neh- 
men, ausklauben",  nepi  (8275)  „Zange,  Zänglein",  nep,,  iiep-,  ^neni 
(8266)  „mit  den  Fingern  abkneipen,  mit  der  Zange  aufnehmen", 
nepi  (8262)  „kneifen,  kneten".  —  Tibet.  s)nm-pa  „Flüssigkeits- 
maü,  beide  Hände  zusammengelegt  voll",  r)nab-r)nab-pa  „ohne 
Wahl  zusammenraffen".  —  Birman.  nah  „gezwickt,  gedrückt  wer- 
den" (Trs.  nhah);  nhab  „Zange".  —  Siames.  hneb  „kl.  Zange",  luub 
„mit  einer  Zange  fassen",  hjlh  „mit  drei  Fingern  nehmen". 

c)  Dental-  und  Zerebral-Anlaut.     (i-,  cl-). 

Austriscb.  Khm.  kefap  „die  Hand  schHeßen",  B.  kodop 
„Faust,  Handschließen",  S.  södop  „mit  der  Hand  Fliegen  fangen", 
N,  laudap  „Vogelfalle",  Saut,  sitap  „plötzlich  schließen".  —  Sant. 
thep  „mit  dem  Daumen  fortschnellen",  B.  tep  „zw.  Daumen  und 
Zeigefinger  nehmen".  —  Sant.  datom  „mit  Klauen  oder  Zange 
greifen",  S.  tarn  ,, greifen,  fangen",  M.  tum  „Falle".  —  Sant.  latiim 
„Mundvoll". 

Indochinesisch.  Chines.  <'ap.  (120+ 10)  „mit  einem  Lasso 
fangen",  tiep,,  cep,,  nepi  (64+7)  „mit  den  Fingern  fassen",  fiep,, 
iiep,,  yapi,  'yem  (12999)  „mit  dem  Finger  niederdrücken,  ergrei- 
fen"; 'tarn  (10605)  „in  der  Hand  halten",  Aani  (10688)  „aus  der 
Entfernung  ergreifen,  auf  sich  ziehen"  (Schu  V).  Vgh  tam- 
(10645)  „beißen,  kauen,  fangen",  fap,  (211  +  6)  „essen",  i'a^,  (135 
+  8)  „schlürfen'-.  —  Tibet.  cf)tham-pa  „festpacken  (bes.  mit  den 
Zähnen),  fest  zusammenbinden,  fest  zuschließen"  (den  Mund);  theb- 
mo  „Daumen"?  —  Birman.  thuap  „quetschen",  tap  „fest  hinein- 
stecken". —  Siames.  t'äb  „pressen,  zusammendrücken",  fiem  „ins 
Joch  spannen". 

(l-,  r). 

Austriscb.  Khasi  IhilUp,  hrip  „blinzeln",  kliap-rip  „zwin 
kern,  winken",  M.  damrip  „blinzeln",  S.  rip  „(die  Augen)  schließen", 
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Sant.  (jUip-fjilip,  <jirip-(Jirip  „blinzeln*.  —  M.  rip-tim  „vermuten", 
Sant.  (Jariiip  „forschen,  betrachten".  —  Khm.  halap  „spähen", 
(jhlap  „heimlich  spähen".  —  Altjavan.  alap  „nehmen,  suchen",  Tag. 
hanap  „holen,  suchen",  Samon.  alqfia  „holen". 

Indochinesisch,  ('hines.  »ep.  fep>  (109  +  18)  „blinzeln", 
vgl.  kiap,,  rap ,,  tsiep ,,  sep ,,  niap>  (1446)  „blinzeln,  Wimperu",  rap, 
mdtl.  niapx,  sinico-aunam.  (cf.  d.  phonet.  Eiern.) /a;;.  (156),  „blin- 
zeln"; ?Upi  (109  +  15)  „trübe  Augen,  schlecht  sehen".  —  ''lain 
(6735)  „betrachten,  inspizieren",  diein  (712S)  „untersuchen" 
(Schu  II)  (vgl.  auch  tiepi  [1112GJ  „spähen,  auspiouieren").  — 
liepi,  lapz  (6665)  „in  die  Hand  nehmen,  festhalten"  (Ngi-li).  — 
Tibet.  Hb  bsdu-Ces  „mit  den  Händen  zusammenraffen"  (Ladakh).  — 
Siames.  Üb,  loh  „heimlich";  Üb  „ein  wenig  öffnen,  gähnen". 

Hierzu  wohl  als  Untersippe  die  Begriffsfamilie  „niedrig, 
sinken,  untertauchen"  u.  dergl.: 

a)  Guttural-Anlaut,     (k-). 

Austrisch.  Khm.  krap  „sich  zu  Boden  werfen",  kräp  „nie- 
derfallen", M.  hkap  „umstürzen",  Khasi  khriip  „niedrig",  pyr-kup 
„tiach",  B.  kup  .,tief  das  Haupt  neigen",  S.  kup  „umstürzen", 
s'ökup  „auf  dem  Gesicht  liegen",  Sant.  Udkup  „sich  niederbeugen 
(Ähren)". 

Indochinesisch.  Chines.  k'iap,  (alt  *k^op,  1192)  „fallen, 
sinken",  kiap.  (117  +  6)  „Ton  des  Fallens",  k'op,,  (ü)op.  (104+10) 
„erniedrigen,  vermindern,  schädigen",  k'op,  (27  +  6)  „niederdrücken", 
k'op,  (104+10)  „krank,  erschöpft",  k'ip,{kep.),  itip,  (226)  „sich 
bis  zur  Erde  verbeugen"  (Ngi-li).  — Vgl.  'k'am,  hievi'^  (427,  Symb.) 
„Brunnen,  Fallgrube,  hinunterstürzen",  woraus  die  Schriftzeichen 
f.  'k'am  (Cant.  'hom\  5870j  „(Wasser-)  Grube,  Fallgrube,  Absturz" 
(Yih-Hexagramm!),  hienr  (4528)  ,.abstürzen,  in  einen  Graben  oder 
ins  Wasser  fallen"  (Yih),  'k'am  (mundartl.  'k'om;  5873)  „demütig" 
u.  a.  (S.  auch  h-);  JcHein  (1722)  „Demut,  nachgeben"  (Schu  II); 
'k'im  (156  +  13)  ,.mit  gesenktem  Kopfe  laufen".  —  Tibet.  ii)grib-pa 
„sich  vermindern,  sinken",  s)gam-po  „tief",  fi)khani-pa  „umsinken, 
in  Ohnmacht  fallen",  a)gum-pa  „sterben",  (i)gum-ha  (P.  b)kum) 
„töten",  a)gem-pa  dass.  —  Birman.  kup  „niedergebogen  sein"  (wohl 
kein  austr.  Lehnw.,  cf.  u.  tuj));  kwyam  „sinken",  kyamh  „ebnen". 
—  Siames.  kräb  „sich  niederwerfen,  prosternieren"  (oder  Lehnw.?); 
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Vuäm  „auf  das  Gesicht  gelegt  sein,  das  Oberste  zu  unterst  ge- 
kehrt", körn  „beugen  (Kopf),  niederwerfen",  hörn  „niederdrücken, 
niederwerfen". 

{h;  n-,  [■-]). 

Austrisch.  Nie.  höp  „tauchen  beim  Baden",  M.  hü,  B.  hum, 
Sant.  um  „baden".  —  Khasi  iiam,  B.  iiäm  „sinken,  eintauchen". 

Indochinesisch.  Chinas.  hiapL  (aus  *hoin\  4233)  „durch- 
tränken" (Schu  II,  V,  Schi);  Lham  (alt  *Lhom;  85  +  7)  „unter- 
sinken" (mit  Lautwert  nkain  dass.  =  Jcam,  '.ham  5851),  !.hani, 
'.hiam  (3810)  „durchtränken,  durchsickern"  (Schi):  ham'  „im 
Wasser  versinken,  untergehen".  —  ^yem,  Lham  (85  +  8)  „unter- 
sinken", ^yem,  -.siem  (130  +  16)  „Fleisch  in  heißes  Wasser  ein- 
tauchen", ^yim  (Cant.  -.yem;  13244)  „durchtränken,  untertauchen 
in,  Exzeß"  (Schu  II,  IV,  V),  cf.  ^nam  (181  +  8)  „den  Kopf 
neigen". 

b)  Palatal- Anlaut,     (g-,  s-,  [s-]). 

Austrisch.  Sant.  yaimo  „sterben,  gefährlich  krank-',  gapua 
„schwach,  zusammengeschrumpft",  B.  gop  „schwächer  werden"; 
Khasi  sep  „untergehen  (Sonne)".  —  M.  gagä,  gayii  „sitzen".  — 
Khasi  sum  „baden". 

Indochinesisch.  Chines.  cepi  (mundartl.  <'api\  78  +  9),  yepi 
allein  (?)  und  in  Zss.  mit  j/ejp.  (78  +  8,  in  der  Ausspr.  ~yem  „ster- 
ben") „krank",  ceij,  (mundartl.  caj).;  559)  „beschädigen,  zerstören, 
bücken,  falten",  cep,,  tiepi,  sipi,  zepi  (61  +  11  =  568)  „sich  unter- 
werfen, schwachherzig,  schwach",  cep'.  (2014)  „niedersteigen": 
cip,  „in  die  Tiefe  gehen",  cap,  (104  +  9)  in  Zss.  „Aussehen  der 
Haut  alter  Leute"  =  „runzlig,  verschrumpft";  tsep,  {-liepi),  ts'iepi- 
liep>  (72  +  8  und  72  +  15,  Doppelung)  „die  Sonne  im  Begriff  unter- 
zugehen", sipi  (4126)  „niedrig  und  eben,  feuchte  Niederung" 
(Schu  III,  Schi),  sap.-sap,  (32  +  13)  „Ton  herabstürzender  Erde". 
—  sini',  tsHm'  (Cant.  'sem,  tsem'-,  2110)  „etw.  ins  Wasser  tauchen", 
sein',  tsim'  (9826)  „durchtränken",  „Hm  (9823)  „tief  (Wasser)" 
(Schu  IV,  Schi,  Tschou-li);  cf.  u.  a.  ^c'em,  'cem  (649)  „unter- 
sinken, versinken"  (Schu  III,  IV,  V,  Schi),  ds'iem  (1739)  „unter- 
tauchen, auf  dem  Grunde  des  Wassers  liegen"  (Schu  V,  Schi), 
ts^im'  (2090)  „überschwemmen"  (Schi).  —  Tibet,  zab-pa  „tief  (sein)", 
zab{s  „Tiefe";  zom  „zerbrochen",  zom-pa  „überwältigt",  a)(jom{s-pa 
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(P.  b)com)  „überwältigen,  zerstören'',  cham  „nieder",  Sam,  g)Sam 
„Unterteil".  —  Birman.  cim  „durchtränken".  —  Siames.  chüb, 
chxuu,  dum  ,, eintauchen",  cMm  „untersinken". 

("-.  y  [•-])■ 

Austrisch.  S.  nap  „Sonnenuntergang",  B.  nap  „verstorben", 
Lynggam  viy-yn-nap  „sterben",  Nie.  paniiop  ,,Abend",  poin-nop 
„sterben",  pum-mäp  „Leichnam";  Khasi  yap  „sterben",  Khmu 
yopa  „Abend",  Sant.  ayup  „Abend,  Dämmerung";  P.  R.  yam,  A. 
yam,  yöin,  yim,  W.  yam,  yöm  „sterben".  —  Khasi  iap-op  ..unter- 
sinken", Nik.  op-op-htire  „sich  umdrehen,  umstürzen",  koniöp  „ein 
Kanu  umstürzen",  Sant.  ap  .,sich  niederlassen  (Vogel)"  'j. 

indochinesisch.  Chines.  nap^  (j.  nap'.;  8106,  ursprgl.  = 
8177,  Symb.)  „untergehen"  (v.  der  Sonne,  in  üapi  Hti  „die  unter- 
gehende Sonne":  Schu  I,  6;  vgl.  nati  [72  +  11,  mit  demselben 
phonet.  Elem.,  also  aus  iiapi]  „Farbe  der  untergehenden  Sonne"), 
Hpx  (aus  *üipi\  .5690,  Symb.)  „hineingehen,  sterben",  nap,  (66  +  7) 
„sterben",  iiept  (11207)  „fallen,  sinken";  yep,,  'yem  (78  +  8)  „krank, 
sterben",  {y)ap,  (128  +  8)  „niederdrücken,  umstürzen":  yepi  „sich 
beugen",  (y)ap,  (aus  *kiap,;  12825)  „niederdrücken".  —  Tibet. 
nuh-pa  „sinken"  (Kaus.  s)nuh-pa  „unterdrücken"),  nuh  „Westen", 
nuh-mo  „Abend";  nei)i{s  „sich  senkend,  elastisch".  —  Birman.  nup 
„untertauchen,  verloren  gehen",  nip,  nim,  nlm  „niedergehalten 
■werden"  (Trs.  nhip,  nhlm).  —  Siames.  nub  „grüßen,  sich  verbeugen, 
sich  unterwerfen",  Kaus.  hnöb  „beugen",  vgl.  novi  „sich  beugen, 
sich  unterwerfen",  nöm  „beugen,  durch  Beugen  erniedrigen";  jub 
„niedergehen  welken,  erniedrigt  werden",  jiib  „niedergehen,  ver- 
mindern", jüh-jäb  „zerbrochen,  ruiniert  sein". 

c)  Dental-  und  Zerebral-Anlaut.     ((-,  d-). 

Austrisch.  Khm.  däb  „unten,  uuterst",  Sant.  dab-dab  „auf 
einmal  sinken",  dub  „zusammensinken".  —  Khasi  tlxem,  M.  tliuim 
„niedrig,  hohl",  P.  deöm,  dem,  tiam,  A.  tem,  den,  W.  tayim,  tim, 
töm  „niedrig",  Khasi  dem  „beugen,  niederbeugen,  knien",  Khm. 
da  ,.sich  niederlassen  (Vogel)",  M.  dum  „sich  niederlassen",  Khasi 
duim-tak  „sich  vorübergehend  niederlassen". 

Indochinesisch.  Chines.  tapi  (.32  +  18)  „niederfallen,  nie- 
drig", tap>.  (86  +  18)  „zusammengestürzt,  niederfallen",  t'ap,  (10512) 

')  Vgl.  auch  „bedecken". 


488  ^-  Conrady 

..niedrig,  nieder-,  zusammensinken",  tfqji,  t'ap,  (10496)  „nieder- 
treten"; tiepi  (11141)  „niederfallen,  sich  niederstürzen  (Vogel)" 
(cf.  fap  [167  4- 18]  „Ton  eines  fallenden  Gegenstandes").  —  tiem, 
üem'-  (11203)  „niedrig  machen,  niedersteigen,  im  Wasser  ver- 
sunken, überschwemmt  sein"  (Schu  II),  tiem'  (324-8)  „nieder- 
steigen", 'Viem  (11209)  „entehren,  Schande  machen"  (Schu  I,  IV, 
V,  Schi),  ,tani  (313)  „versunken  sein  in"  (Schi):  ranr  „tief,  sin- 
ken, einweichen",  tarn',  lawr  (116-1-8)  „kl.  Grube".  —  Tibet.  a)dub- 
pa  „ermündet  sein",  Kaus.  thub-pa  „überwinden  können",  r)dib-pa 
„einfallen,  zusammenstürzen"  (Kaus.  r)tib-pa).  —  tJtim-pa  „sinken". 
—  Birman.  tup  „knien,  beugen  (Knie)",  tup-xvap  „gesenkten  Haup- 
tes knien".  —  Siames.  fäö  „drücken,  unterdrücken",  düb  „ki-ie- 
chen".  —  tarn  „niedrig,  erniedrigt",  däm  .,hineinspringen,  ver- 
sinken in",  füm  „niedrig,  erniedrigen",  thom  „unten,  niedrig,  de- 
mütig, sanft",  dum  „gesenkten  Hauptes". 

H-). 

AustriscL  Sant.  lop  „ausfallen,  verlorengehen",  alap-olop 
„dumm",  a-lap-alap  „müde,  erschöpft",  Khm.  panlap  „betäuben, 
bestürzt  machen",  sanlap  „(Ihnmacht",  N.  pomJöp  „sinken",  Pal. 
saüe-llp  „Sonnenuntergang",  B.  h'ölup  „umstürzen",  Khasi  pyllup 
„flach  auf  dem  Gesicht"  (B.  läp,  löp  „bedecken,  überschwemmen, 
untertauchen",  M.  baluip,  blüp  „untertauchen",  S.  blöp  „herab- 
stürzen [Habicht]";  Austrones.  t'elup,  tüip,  didip,  dolop  „[unter]- 
tauchen").  —  Khasi  at-liain  „überfließen",  Austrones.  malam,  ma- 
leni,  alim.,  madilim,  silevi  „versinken",  Nie.  löm  „arm,  verlassen" 
B.  pöläm,  M.  palüm  „zerstören",  Sant.  fjuluni  „Gewalt,  Unter- 
drückung". 

In  doschinesisch.  Chines.  ^a^.  (78  +  5)  „verfallen,  verrottet": 
iiipi  „absturzdrohend,  gefährdet";  vgl.  napz,  hep>,  -iiepi  (j.  yep, 
-yepi  [2991]  „absturzdrohend,  gefahrdrohend,  Gefahr  fürchtend": 
Schu  II,  Schi),  lapi  (112  +  13)  „herabfallender  Stein",  lap, 
(559,  neben  cip,,  u.  6662)  „zerstören,  zertrümmern";  liepi  (7104, 
phon.  Eiern,  auch  lap)  „bestürzt  machen,  erschüttern";  litpi,  -Uepi 
(72-1-15,  s.o.,  nach  Tze-tien  auch  selbstdg.)  „die  Sonne  im  Be- 
griff unterzugehen"  (zu  Tons,  didip  vgl.  tap^  (85 -(-8)  „überschwem- 
men"). —  lanii  (6728)  „überflieüen,  übertreiben"  (Schi),  „ins 
Wasser  tauchen  (Netz)",  „verworren":  ''lam  (=  'lam  85-1-21)  „ein- 
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weichii),  färben",  'iuiu  (85+10)  .,ins  Wasser  tauchen",  dim  (7159) 
„mit  Wasser  durcliträukeu";  ''Udi,  ^lam  (7158;  „töten,  verletzen-'. 
—  Tibet.  >-)l(ib(s  „Woge".  —  Sianies.  hlöb  „sich  niederbeugen,  er- 
niedrigen-', luh  ..zerstören",  hläb  „schlafen,  schläfrig"?  —  löm 
„untergetaucht,  umgeschlagen  sein  (Boot)",  löm-chm  „vom  Wasser 
umgedreht  und  verschlungen  werden",  löm  „auf  die  Erde  fallen", 
hlöni  ,.hohl,  eingesunken".  —  Zu  pöläm,  paliim  stellt  sich  mög- 
licherweise chines.  piem'  (154+13  =  9196;  phonet.  Elem.  auch 
liem,  also  &\x%*pliem'^)  „schädigen,  unterdrücken,  erniedrigt  werden" 
(Schi);  unsicherer  ist  die  Gleichung  hHip  ihaluip),  hlöp  =  chines. 
fap^  (alt  *bab;  3378)  ..erschöpft,  beschädigt".  —  Tibet.  a)bab-pa 
„hinuntersteigen,  herabfallen,  flieüeu",  ii)buh-pa  „umgekehrt  sein, 
zerstört  werden-',  cf.  (/)6r!<Z;-j)a.,überflielJen".  Birmau._p/rtj;  „niedrig, 
flach  sein",  u:ap  „knien". 

(r-). 

Austrisch.  Khm.  räb,  S.  rap  „eben,  ilach";  Sant.  rap-rap 
„niederfallen".  —  Khasi  rum,  ];röm,  Pal.  herum,  B.  röm  „unten", 
Khm.  drom  „niederknien,  sich  niederlegen  (Tiere)",  S.  mbrom 
„sich  niederlassen",  Sant.  biirum  „sich  niederlegen  (Tiere)",  il-riim 
„knien",  Khasi  tijnram  „hinfällig",  B.  räm  „verloren". 

Indochinesisch.  Chines.  (!/)ap,  südl.  nep,,  j.  uap,  (12429, 
Symb.)  ..niedrig,  vertieft"  (vgl.  nap'.  [13  +  3.  Symb.,  Umkehrung 
des  vor.)  „herunterhängend").  {y)ap,  (53  +  6)  „unten,  niedrig'-,  {y)ap, 
(116  +  6)  „niedriges  Gelände",  ?ijep.  (12997)  „Blatt"  (Schi),  «ep. 
(32  +  4)  „tief",  lejj.  (142  +  7)  „kriechen  (Insekten)",  iep..,  yep, 
(12996)  „dünnes  Metallplättchen".  —  ''zem  (5556,  Bild  herab- 
hängender Zweigej,  „schwach",  ^zem  (53  +  4)  „unten,  hinunter- 
steigen". Vgl.  auch  n-.  —  Tibet.  ?  rab{s  „Furt"  (=  „seicht,  flach"), 
zab{s  „Grund,  Boden,  unteres  Ende,  unten",  cf.  l)(jcib  „flach",  leb- 
mo,  g)leb-pa  dass.,  ?  Ideb  „Blatt".  —  s)nom-pa  „ebnen,  planieren", 
m)Ham-pa  „gleich,  eben,  flach",  yam-bu  „unten".  Vgl  g)lem-pa 
„zerdrücken",  Plwm  „Furcht,  Zaghaftigkeit".  Vgl.  auch  zom  usw. 
unter  //-.  —  Birman.  wap  „knien";  luräm  (Kaus.  nhuäm)  „unter- 
würfig sein".  —  Siames.  riib  „eben,  gleich,  ruhig-'  (Lehnw.?);  lüm 
„niedrig". 

2.  „Bedecken"  u.  dergl. 

a)  Guttural-Anlaut,     {k-,  g-). 
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Austrisch.  Khm.  Icap  ..bedecken,  einschließen",  M.  lii'fp 
„einschließen'',  Khasi  skap  ,.Hülle,  Schale",  J;oj}  „Bettdecke",  kujp 
„kleiden",  S.  hup,  kuöp  „Haut,  Fell",  kup  „sich  verbergen",  Sem. 
gup  „Nacht",  M.  gakuip  „Deckel",  Kawi,  Javan.  sikep  „anfassen, 
Bewaffnung".  —  Wa  kirn  „Haus".  —  B.  gam  „blau,  schwarz", 
Khasi  giriiam  „grün",  Wa  hsün  iiöm  „blau". 

Indochinesisch.  Chines.  Map,  (1167,  Bild)  „Schale,  Har- 
nisch" (Schu  IV,  Schi),  k'iep-,  k'iep,  (1570)  „Kiste",  kip,  (845) 
„Büchse",  k'op,  (63  +  10)  „die  Tür  schließen",  k'op.  (145  +  10)  „be- 
decken" (in  Vop,-,tang  „Frauenobergewand",  wtl.  „bedeckend  die 
Beinkleider"),  kai\  alt  *kop,  (5784),  „bedecken,  Deckel"  (Schu  V). 

—  'kam  (5882,  Bild)  „Behälter,  enthalten"  (vgl.  altsüdchines.  ,k^am 
[5866]  „enthalten,  Gefäß":  Fang-yen  6,2=),  kHm  (2107)  „Bett- 
decke" (Schi),  'kirn  (13259)  „schließen",  —^k'im  (1701)  „schwarz". 

—  Tibet,  gah-pa  „sich  verbergen",  s)gab-pa  „bedecken",  a)geb{s-pa 
(Perf.  h)kap),  a)kheh-pa  „bedecken",  klieb{s  „Decke",  khrah  „Har- 
nisch". —  khyim  „Haus",  gyam  „Obdach",  s)gam  „Kasten,  Kiste", 
s)grom  „Koffer",  khom  „Lederkoffer".    Sikk.  Bhut.  nöm-ba  „blau". 

—  Birman,  khyum  „bedecken",  kliram  „Zaun".  —  Siames.  käh 
„Hülle,  Schale",  kWäh  „alte  Haut  der  Schlangen"  usw.,  küb  „be- 
deckter Sitz  auf  einem  Elefanten",  kWöh,  Mob  „bedecken".  —  kJiäm 
„heimlich,  verborgen",  ÄrTtm  „schützen,  bedecken",  klüm  „bedecken", 
umgeben".  —  k''äm  „Nacht",  k''ram  „Indigo",  k'läm  ..ziemlich  dun- 
kel, bewölkt". 

Ol-). 

Austrisch.  B.  höp  „einwickeln,  bedecken  und  ersticken", 
Khm.  hap  „vor  dem  Winde  geschützt",  Khasi  Vhop  „geschlossen"; 
Altjavan.  hob,  hib  „Bedeckung,  Schatten",  man-höbi  (Neujavan. 
nahiibi)  „beschirmen,  beschatten",  Samoa  ofi,  Fidji  ovida  „be- 
decken". —  Wa  him  „Haus"? 

Indochinesisch.  Chines.  hopi  (108  +  5)  „bedecken",  hopi 
(3962)  „schließen,  bedecken,  Torflügel",  hop)^  (3947)  „schließen, 
verbinden",  hopi  (3954)  „Büchse  mit  Deckel",  Map'.  (4213) 
„Büchse",  hiepi  (1133)  „verbergen".  —  Jmm  (3809,  Bild)  „ent- 
halten, einwickeln"  (Schu  IV,  V).  —  Tibet,  grib  „Schatten", 
(q)grib-pa  „dunkel  werden"),  s)grib-ba  „verfinstern",  s)kyib{s  „Ob- 
dach" ;  s)kyob-pa  „schützen,  retten",  s)kyab(s,  s)kyoh{s  „Schutz,  Hülfe". 
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—  Siames.  hüh  ,.schlieljen,  sich  verbergen.  Höhle",  liTb  „Koffer, 
Kiste".  —  hörn  „deu  Oberkörper  bedecken",  hum  „bedecken,  ver- 
schleiern". 

Austrisch.     Khasi  nem,  B.  i'iäm  „geheim". 

Indochinesisch.  Chines.  \ii)am,  ,yim  (&0)  „die  Tür  schlie- 
ßen, heimlich,  dunkel-'.  —  Birman.  imm  „bedecken".  —  Siames. 
ngiiem,  uetn  „bedecken,  verbergen"  (cf.  ngueb  „heimlich"). 

b)  Palatal-Anlaut,     (c-,  *-). 

Austrisch.     K.  kancap  „Packet",  B.  gösop  „einpacken". 

Indochinesisch.  Chines.  c'ajj,  (204)  „das  Stadttor  schlie- 
ßen" {capx  [143]  „Straßentor"),  cip,  (560)  „sich  verbergen,  Winter- 
schlaf halten"  (Tschou-schu).  Vgl.  'Sem  (9707,  Symb.)  „sich 
verstecken  vor".  —  Tibet.  rt)rhah-pa  (Perf.  b)cab(s)  „verbergen" 
(i)(jab-pa  „heimlich  schleichen";  &ub{s  „Futteral,  Gehäuse". —  Siames. 
chäm  „einkerkern". 

(ji;  y-  ["-]). 

Austrisch.  Mal.,  Sand,  \enap  „verschwinden",  Kawi,  Javan. 
ley^p  „undeutlich",  liyep  „halb  geschlossen  (Augen)",  N.  pomiiap- 
haim  „auslöschen".  B.  iüp,  ip  „Schatten",  Khasi  yub  „Finsternis", 
Khm.  yub  „Nacht,  Finsternis",  N.  op-yop-hntn  „Schweine  bei 
Nacht  jagen".  —  M.  öp  „verborgen".  —  Pal.  iyöm,   „schwarz".') 

Indochinesisch.  Chines.  nepi  (8290,  Symb.)  „stehlen,  ver- 
stecken", nepi  (8267)  „(ein  Loch)  zudecken"  (Schu  V);  .'/ep. 
(12999)  „wegstauen",  ''yem  (13057)  „bedecken,  verbergen,  schlie- 
ßen", yem  (13148,  Bild)  „Dach,  Obdach",  'yem  (13058)  „Dunkel- 
heit": 'yem  „sich  zusammenziehende  Wolken"  (Schi),  'yim  (13224) 
„dunkel.  Schatten,  verborgen  sein"  u.  a.  (Schu  III— V,  Schi, 
Tschou-li).  —  {y)opi,  (y)op.  (6109)  „verbergen,  mit  der  Hand  be- 
decken", {y)op,  (6108,  aus  *k''op.)  „verbergen,  aufspeichern".  — 
'yem,  '{y)am  (203  +  8)  „blauschwarz",  '(y)am,  '(n)am  (203  +  9)  „tief- 
schwarz", '(y)am,  '(it)am,  'yim  (70)  „schwarze  Farbe".  —  Tibet. 
yab-pa  „verschließen,  überdecken",  yah-yob-pa,  yih-pa  „sich  ver- 
stecken"; Man  V.  Sze-tsch"uan  -.yim  (13244)  „Haus,  Familie' 
(Hou-Han-schu  1.  c.  76, 16^).  —  Birman.  iip  „bedecken"  (Lehnw.?), 

>  Vergl.  die  Sippe  ., niedrig"  unter  n-;  die  Grenze  ist  hier  ganz  be- 
sonders fließend. 

32* 
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ip  „schlafen";  im  „Haus".  —  Siames.  ngieb,  ngieb-cliieb  „schweigen, 
heimlich",  jeh  „List,  heimliche  Künste";  «6,  eb  „Büchse.  —  am 
„braun,  schwärzlich". 

c)  Dental-  und  Zerebral-Anlaut.     {t-,  d-). 

Austrisch.  Khasi  ta^J  „bedecken,  übereinanderlegen",  Khm. 
tantap,  B.  däp,  döj)  „bedecken",  S.  dup  „verbergen",  Sant.  dap 
„bedecken.  Dach",  Jadoj)  „bedeckt  sein",  dop-dop  „wolkig".  N. 
hendiip  „Deckel  aus  Blättern",  M.  gadap  „brüten";  Austrones. 
tatup,  tutiih  „schließen,  bedecken",  atap,  atop,  atep,  atip,  ataf-nai 
„decken,  bedecken";  Khasi  hhyrdnp  ,.schließen"  {dab,  duh  „ver- 
sperren, verstopfen"),  S.  köldop  „Tür  schließen";  Sant.  hdop  „halb 
schließen";  Mon  thup,  B.  atop,  Khasi  Icynthup  „einwickeln".  Khasi 
tep,  M.  tiiip,  S.  tap  „begraben",  F.  täp,  täp  „in  die  Erde  senken"; 
Söm  top,  Sak.  atop,  atäp  „Abend",  Sun  ualtam  „Mitternacht", 
Mon  Vtam,  Annam.  dem,  Khasi  jingdum  (zu  dum  „finster"),  N. 
hatom,  däm  „Nacht",  Sant.  gadam-gadam  „jede  Nacht",  l'adam- 
Jcadam  „im  Dunkeln".  —  Austrones.  itam,  hitam,  pitam,  item,  istem, 
itim,  itom  „schwarz". 

Indochinesisch.  Chines.  Vap,,  fapi  (10503)  „mit  Eisen  be- 
decken", t'ap,,  fapi  (10500)  „Decke,  bedecken",  t'iejn  (11130) 
„Zimmerdecke".  —  t'ap,  Vap-  (203  +  8)  „schwarz",  t'iepi  (203  +  9) 
„schwarzköpfig"  {liepi  „innen  schwarzer  Bambus").  —  d'am  (10700) 
(i<'am-ifawj)  „schwarze  Wolken",  't'am  {'Sitti,  ^cim,  ^yam)  (9845) 
„schwarz;  Maulbeere  (Schi).  —  Tibet,  deb(-ma)  „Umschlag  über 
eine  Wunde",  a)tliih{pa,  g)tih{s-pa  „sich  dicht  zusammenziehen  (von 
Wolken)",  t/)thib{s-pa  „finster,  dick",  thib-thib  „ganz  dunkel".  — 
a)them{s-pa  „schließen,  umfassen,  bedecken",  a)thum-pa,  g)ium-pa 
„überdecken,  verhüllen",  thum{s)  „Umschlag,  Umhüllung",  s)dum 
„Haus";  fi)i}wm{s)-pa  „getrübt  sein,  verfinstert  sein".  Kiränti-Sprr. 
dom-sä.,  dum'ma  „Nacht".  —  Birman.  tap  „Schranke,  Wall".  — 
thim  „verbergen",  thim  „Wolke".  —  Siames.  fi/p  „Hütte",  ?  däb 
„auslöschen";  —  thäm  „Büchse",  t'lm  „Gefängnis";  däm  „schwarz", 
cf.  Tai-Sprr.  däm,  do'm  „Nacht,  schwarz"  (T'oung-pao  2.  Ser.  VIII, 
84/85). 

(S-). 

Austrisch.  Khasi  sop  „bedecken.  Dach  decken".  —  Palaung 
u.  a.  söm,  söm,  Jcaisem,  Lernet  dissem  „Nacht". 
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Indochinesisch.  Chines.  ,Sem,  ,sem  (9616,  Bild)  „dichter 
Baumwuchs,  dunliol,  düster  (üppig)",  .Sern  (271)  „ein  Dach  mit 
Stroh  decken".  —  Tibet.  2ub-pa,  suh-pa  „verstopfen,  zudecken, 
verschließen",  soh,  g)sob  „etwas  Ausgestopftes",  g)zeh-ma,  'j)zeb(s 
(gzed-ma)  „Tragkorb  mit  Deckel,  Käfig,  Gefängnis";  zeni  „Faß, 
Tonne,  Kasten":  g)zim-j)a  „einschlafen,  schlafen".  —  Kiränti-Sprr. 
senihä,  isembä,  sepi't  u.  dgl.  „Nacht".  —  Birnian.  sip  „einschläfern". 
—  Siames.  söm  ..verdunkelt,  schwach",  so'm  „halbtot,  Koma",  sn'm 
„halbschlafend,  schläfrig"  (suem  „bekleiden"). 
d'-  r-). 

Austrisch.  Khm.  laj),  hip  „bedecken,  auswischen",  N.  löp- 
hala  „die  Schultern  bedecken".  Sant.  dalop  „Dach  decken,  be- 
decken, verdunkeln".  ()alo2)  „überdecken";  B.  lip-noh  „auslöschen"; 
Khasi  klep  „heimlich".  —  M.  sl5  „Ijedeckcn,  überbreiten",  Khm. 
ghln  „bekleiden,  bedecken";  M.  dalilm  .,schwarze  Wolken",  Khm. 
sanlim  „kaum  noch  sichtbar";  Sant.  galam  ., dunkel";  Jav.  sHum 
., unsichtbar  werden.  —  Khm.  sroj)  „fournieren,  bedecken",  M.  grop 
„überdecken,  verbergen",  15.  tröp  „in  ein  Etui  stecken",  S.  7-uop 
„verbergen,  eingraben".  Sant.  hqrup  „bedecken".  —  B.  röm 
„Dickicht";  Wa  röm-i  „Haus". 

Indochinesisch.  Chines.  ?  lipi  (6957)  „großer  Strohhut" 
(Schi);  Jim  (7157;  Bild)  „Wald"  (Schu  V,  Schi);  dim  (40  +  8) 
„Innerstes  des  Hauses".  (Vgl.  auch  »1-,  y-.)  —  Tibet,  räb-rib 
„Dunkelheit",  s)rib-pa  „dunkel  werden",  s)rab-s)rib  „dunkel,  finster", 
s)rib{s)  „Dunkelheit,  Nacht";  rih-ma  (=  s)grib-ma)  „Einfriedigung 
gegen  den  Wind");  rum  „Finsternis".  —  Birman.  rip  „einen  Schatten 
■werfen".  —  Siames.  lab,  lob  „heimlich",  hlöb  „heimlich  wegschlüp- 
fen, bedachen";  lub-liib  lü  „dunkel,  schwärzlich,  dicht";  Hb  „(wegen 
gi-oßer  Entfernung)  undeutlich  sehen-,  —  riib-rnb  hrn  „bei  Tages- 
anbruch, zieml.  dunkel".  —  rom  ,.Schatten",  rihn  „abnehmen"  (vom 
Monde). 

3)  „Zusammen,  verbinden,  sammeln"  u.  dgL 

a)  Guttural-Anlaut,    {k-,  g-). 

Austrisch.  Khm.  kap,  kop  „verbunden",  B.  kap  „fest  ein- 
gefügt", pö-kop  „verbinden",  hökop  „verbunden",  Nik.  häkäp-hatq 
„verbinden".  —  Austrones.,  Altjavan.  saitkep,  raiikep  „vollzählig", 
Neujavan.  d'aitkep  dass.,  raitkep  ,. beieinander".  —  B.  körn  ,.sam- 


494  ■^'  Conrady 

mein"  Qioköm  „Gruppe"),  gum  „sich  zur  Hülfe  rereinigen",  M. 
Tiom  „zusammen"  (A'ö  „zusammen  mit"),  Khasi  khüm  „binden",  S. 
hum  „umgeben,  drehen,  flechten",  Khm.  ]}hgü  „vereinen,  grup- 
pieren"; caiikom  ..Strauß,  Traube";  Sant.  angom  „im  allgemeinen", 
gä  „Dorf"  (oder  Skr.-Lehnw.?);  Nik.  hen-Jiöm  ,.Ansammlung  von 
Kleidern".  —  Austrones.  Fidji  dait-kom-aJai  „zusammenfügen". 

Indochinesisch.  Clünes.  ko}),  {kap>)  (3947,  Symbol)  „(sich) 
sammeln":  ho^z  (dass.)  „verbinden,  vereinigen,  übereinstimmen" 
(Sehn,  Schi),  hiap-  (kop>)  (4233)  „vereinigen,  vereinigt  sein,  über- 
einstimmen, durchdringen"  (Schu  II,  V;  Schi),  hiepi  (4385,  Sym- 
bol) .,übereinstimmeu,  einigen,  zusammen"  (Schu  II,  IV,  V),  hip. 
(4132)  „übereinstimmen,  insgesamt"  (Hia-Siao-cheng  [Ta-Tai- 
Li-ki  2  (47),  U^  Schu  II,  Schi),  hip>-hip.  (4133)  „einträchtig" 
(Schi).  —  Mem  (1630)  „zusammen,  vereinigen"  (SchuIY,  V), 
<kiein,  Mem  (1612)  „zusammenbinden";  Jiiem  {■.harn)  „übereinstim- 
men, Harmonie"  (Schu  II,  V).  Jiiem  (Jiam)  „alle,  sämtlich,  ver- 
einigen (Schu,  Schi,  Yih).  —  Tibet,  grub  „alle",  gruh-ha  „fertig 
gemacht,  vollkommen":  s)grub-pa  „vollbringen'-.  —  klxrom  ,. Markt- 
platz, Menschenmenge".  —  Birman.  kap  „verbindend,  flach  an- 
eiuanderlegen",  kwap  „binden",  khyup  „nähen". —  krim  „zusammen- 
treffen". —  Siames.  käb  „mit,  zusammen",  koh  „sich  vermischen, 
übereinstimmen",  Wob  „sich  mit  Jmd.  verbinden,  Jmd.  treffen",  keb 
., sammeln",  kih  „falten",  Vueb  „falten,  drehen,  anhäufen";  [k'äb,  k'eb 
..eng,  voll"],  k'röb  „ganz,  vollständig"  [vollendet],  häb  „schließen, 
falten",  hob  „sammeln,  zusammenpacken".  —  kern  „mischen,  ge- 
mischt", kröm  „Abteilung,  Truppe",  klem  „ein  Loch  zustopfen, 
befestigen,  mischen";  Iwm  „begleiten". 

b)  Palatal-Anlaut,     (c-,  g-). 

Austrisch.  M.  bcap  „verbinden",  cheu-cap  „zugehörig",  Khm. 
gab  „anhaften,  fest,  solide",  B.  kögäp,  S.  gäp  „solide";  Nik.  ka- 
cäp  „mit  Ketten  festbinden";  B.  gup  „verbinden",  Khasi  pyr- 
gup  „Strauß,  Traube".  —  Khm.  gü  „Umfang,  Vereinigung",  S. 
(jiun  „Umgebung",  Sant.  gu7n  „begleiten,  sammeln",  guma-gumi 
„zusammen";  Sant.  gamao  „frieren,  dickflüssig  werden"  [gam 
„Festsetzung"]. 

Indochinesisch.  Chiues.  ffap,  (ts'ap,,  sip,,  hip,,  k^ip,)  (226) 
„sammeln,  nehmen",    tsapz  (11454)  „gemischt"  (Schi);  cip,  (1798) 
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„festbinden,  verbinden,  Strick  (Schi),  cipi-cipi,  Capi  (560)  „in 
Hauten,  in  Schwärmen"  (Schi),  tsi^i  (906,  Bild)  „sich  versam- 
meln, vollendet  sein»  (Schu  III,  IV,  V,  Schi),  ts'if,  (1094)  „ge- 
sammelt, falten"  (Schi).  —  .ts'am  (115-18)  „gesammelt,  geordnet 
sein"  (Schu),  „Dreizahl"  (cf.  .sam  (9B52)  „drei"?),  .tsiem  (1713) 
„alle,  insgesamt"  (Schu  TT),  {.rem,  d'iem,  tsam  (11B53)  „nähen"]. — 
Tibet,  iiyham-pa.  '/)i'}iO)ii(s-jia  „übereinstimmen",  ''ani-pod  „StraulJ, 
Handvoll  Blumen",  ii)dzom(s-pa  „zusammen  kommen".  <t)ts'am{s)-pa 
„übereinstimmen",  thsoin-pa  „Bündel.  Busch  [i()thsem-pa  „nähen"]. 

—  Birman.  rap  „verbinden,  vereinigen".  —  <'h'u»i  „zusammen 
kommen",  mm  „vollständig  sein".  —  Siames.  chäb  „entsprechen, 
zusammenfassen",  chlh  „falten,  zusammenrollen",  ch'öh  „überein- 
stimmend, gerecht"  [chueb  „treffen"].  —  chem  „zusammenmischen", 
chüm-clium  „sich  versammeln",  chüm-mm  „Versammlung"  [ch\hn 
..in  t'bei-fluß  da  sein"]. 

(Ä-,  S-). 

Austrisch.  Khasi  sem  „finden,  treffen";  M.  snini,  B.  säm 
„mit",  S.  acäm  „stoßen  gegen"  (cf.  Khasi  kyrieni  „anstoßen"); 
Khasi  ia-iont  „zusammentreffen",  B.  som  „in  Eintracht  leben", 
K.  sä  „zuträglich",  lihsCi  „vereinigen-. 

Indochinesisch.  Chines.  'Um  {'iem)  „Bündel"  (Tschou-li),' 
Sem  (11548)  „festhalten,  ergreifen"  (Schi).  Vgl.  Sep.  (9806)  „ord- 
nen, anhäufen  (Schi),  Sipi.  (9963)  „ansammeln,  sammeln,  ordnen", 
cf.  iip,  (9959)  „zehn,  vollständig",  tsip,,  c'ep.  (9962)  „voll,  sich 
versammeln",  tsiep,  (1480)  „empfangen,  vereinigen,  sich  treffen". 

—  Tibet.  Som-pa  (P.  h)Sam{s)  „zurechtmachen",  sum-j)a  „zusammen- 
binden, verdichten"  {cLg)siun  „drei"?);  vgl.  g)seh  „Haufen,  Menge", 
(j)sob-pa  (P.  h)sah)  „ausfüllen,  ergänzen".  —  JJirman.  sUnh  „ein- 
sammeln", samh  „drei"?  —  Siames.  söm  „anhäufen,  vereinigen, 
verbinden,  sammeln-',  som  „entsprechend,  geeignet"  [sö'm  „ver- 
mehren"], siim  ,.versammeln".  sam  „drei"?  —  Vgl.  sab  „treffen, 
rinden",  sah  „vergleichen"  [sab  ..gefallen,  angenehm  sein"],  slp 
„zehn"  ? 

c)  Dental-  (und  Zerebral)-Anlaut.    (f-,  rf). 

Austrisch.  Khm.  kantap  „sammeln  (Blätter),  Sant.  latßp, 
ladap  „einzeln  aufsammeln".  Khasi  däp  „voll-',  B.  däp  „ganz". 
Khasi   dep   „beendigen,  füllen",   thep   „füllen,   hineinstecken",  M. 
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de])  „aufspeichern",  B.  tlie])  „stopfen";  Khasi  kydup  „einnisten", 
K.  dup  „gegen  anlehnen",  phdäh  „neben  sich  anschmiegen",  M. 
srap-phada])  „näher  heranziehen".  Khasi  tarn,  S.  tarn  „sammeln", 
B.  atam,  tarn  „hinzufügen",  M.  tä  (Plur.-Suff.),  B.  töm  „vollstän- 
dig, alle",  atictn  „zusammen",  S.  röthum  „Traube";  Nik.  hatöm- 
hatri  „versammeln",  töm  NW  (Büschel  von  Pflanzen).  Khasi 
them  „in  großer  Anzahl",  K.  ihim,  S.  tlwm  „wachsen,  zunehmen". 
Sant.  atom  „der  Reihe  nach". 

Indochinesisch.  Chines.  tap,  {top.)  (10485)  „hinzufügen", 
tej52,  t'ap,  (10497,  Symbol)  „sich  vereinigen,  Uberschwall"  (cf. 
Austrones.)  (Schi),  tapi  (10499)  „aufgehäufte  Erde",  Vap>.  fap, 
(203  +  8)  „reichlich  sammeln",  tapi  (10507)  „gemischt,  aufeinander- 
folgend"; fiep'.  (11138)  „aufeinanderlegen,  aufhäufen,  verdoppeln, 
falten".  —  Lt'am  (10659)  [„sich  vermehren],  zunehmen"  (Schi), 
•t'j'e»!  (11212)  „vermehren,  zunehmen".  —  Tibet.  l)tah-pa  „falten, 
zusammenlegen",  s)deh-pa  „mischen,  binden,  vereinigen",  theh{s 
„Folgenreihe",  theh  „voll".  —  dam  „gebunden,  fest";  fi}dom-pa 
„zusammenkommen" ;  s)dom-pa  „binden,  festmachen,  verschließen" 
{s)dom  „Inhaltsangabe;  Spinne");  tham-pa,  theni(-pa),  l)tam-pa, 
g)tam{s)-pa  „voll"  [tham{s-cad  „alles").  a)dwn-pa  „sich  versöhnen" 
(Trs.  s)dumpa).  —  Birman.  tliap  „aufeinanderlegen,  vermehren"; 
tup  „zusammenbinden,  (knien)",  thup  „einwickeln,  verbinden"; 
thumh  „verknoten".  —  Siames.  [däp  (Lehnw.?)  „Serie,  ordnen]", 
Vob  „falten,  rollen",  fub  „dicht,  dick"  —  tem  „voll,  ganz,  sehr", 
them,  Wm  „hinzufügen",  thöm  „auffüllen,  „reichlich,  mehren"; 
tam  „gemäß,  folgen",  dam  „säumen,  verbinden",  dam  „weben",  cf. 
Pai  dum  „Knospe". 

Vgl.  hierzu  die  Sippe  „rund,  rollen". 

Austrisch.  Sant.  potom  „rund  herumwickeln,  bedecken", 
hitum  „zu  einer  Kugel  rollen  und  in  den  Mund  stecken",  Khm. 
plitü  „zu  einem  Ball  rollen",  tu  „Stück,  Kügelchen".  —  B.  Iqm, 
lum  „rollen". 

Indochinesisch.  Chines.  dhian  (mdartl.  d'ün)  (12152)  „rund, 
rollen";  duan  {dün)  „rund,  kugelig",  lun  (7476)  „Rad".')  —  Tibet. 
dum-pa  „rund",  s)dom-pa  „Ball,  Kugel",  z)lumpa  „rund,  sammeln". 

•)  Ausl.  -n  wohl  durch  Dissimilation  aus  -m;  Chines.  duldet  kein  -m 
hinter  -u- 
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—  Birman.  luinh  „runden,  rund  sein",  lim  (Trs.  Ihim)  „rollen,  wie 
eine  Kugel".  —  Siames.  tum  „Ring,  SchloÜ"?;  Jdöm  „ruud",  Jdöm 
„runden". 

Austrisch.  Khasi  lern  „zusammen  mit",  S.  gläm  „antreffen", 
Khasi  htm  „sammeln'-,  S.  (jämlum  „sich  vereinigen,  Vereinigung", 
M.  halo  „MalJe".  Nik.  löm-hida  „falten,  Sant.  (julom  „mit  Lehm 
pflastern". 

Indochinesisch.  Chines.  'Item  (7143)  „sammeln,  anhäufen" 
(Schi),  'lim  (7189,  Bild)  „(Getreide)speicher"  (Schi),  lam'  (6739) 
„Schiffstau,  vertäuen",  liem'  (7122)  „anhaften,  gefrieren".  —  Tibet. 
z)Jum-pa  „rund,  sammeln",  r)lom-pa  (P.  hr)lam(s )  „hangen  an"  u.  dgl. 

—  Siames.  läm  „in  Masse,  Viele";  Jam  „mit  einem  Seil  befestigen, 
Kette";  lern  „säumen,  gleichschneiden"  [lern,  liem,  Km  „säumen"]. 

(r-). 

Austrisch.  M.  rap  „festhalten",  karu}!  „mit  Leim  verbin- 
den", kräp  „zusammenbinden",  ß.  krä])  „kleben,  anhaften",  kröp 
„umarmt  halten",  röp  „erfassen",  ac/rop  „verbinden,  Sant.  härop 
„einfügen,  eng  verbinden,  erobern,  überwinden",  liancp  „umarmen" ; 
Javan.  tarap  „in  Reihen  geschart,  Fidji  tarava  „unmittelbar  fol- 
gen oder  vorangehn.  Mal.,  Day.  harap  Altjavan.,  Kawi  harep, 
Neujavan.,  Sund,  arep,  Bat.  arap,  Polynes.  arofa  „lieben,  wün- 
schen, hoffen";  Mal.  kurap  „Flechte,  Schwinde".  —  Khm.  ruom 
„Verbindung"  [K.  trim  „jeder,  angepaßt",  B.  rim  „jeder"]. 

Indochinesisch.  Chines.  lap^  (6665)  „festhalten"  (Ngi-li), 
lap'.  (G668)  „Wachs",  liep,  (7104)  „jagen»;  nep,  (8265)  „heben", 
nepi,  yepi  {82Qi)  „nähen";  alt-südchines.  //ejji  (12997)  sammeln": 
Fang-yen  3,  7^  —  '"lam  (6736)  „ergreifen,  festhalten,  sammeln"; 
^jem  (alt.  item,  5634)  „Ernte,  Jahr  (vgl.  nen  [8301]  „Jahr,  Herbst, 
aufhäufen").  <Stem  (7122)  „kleben  bleiben  (Tschou-li),  'Jiem, 
,nem  (8300)  „Kleister,  klebrig,  kleben";  'yem  (13056)  „lieben".— 
Tibet,  rtib  „viel,  reichlich",  ?  rttb-pa  „in  Menge  auf  jmd.  los- 
stürzen". —  Birman.  rhup  „durcheinander  gemischt  sein",  rup, 
rhup  „sammeln";  rhum  „runzlig,  zusammengezogen  sein". — Siames. 
riieb  „aufhäufen,  sammeln,  verbinden";  rom  „sammeln",  7'uem, 
ruem  „verbinden",  ri'tm  „sich  hei'denweise  versammeln" ;  um  säu- 
men, Kante". 
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(y-)- 

Austrisch.  B.  höium  „sammeln,  aufhäufen",  Sant.  (jayum 
„beendigen,  das  Gesamte". 

Indochinesisch.  Chines.  'yem  (13052)  „gänzlich"  (Schu  V), 
alt-südchines.  "yem  (13057)  „zusammen",  Eang-yen  3,  g*";  y'im 
(13213)  „Keller,  Aufbewahrungsort",  cf  '-yung  (13224,  aus  yim') 
„Eiskeller"  (Schi)  —  oder  beides  zu  „dunkel"?  —  Siames.  hjbm 
„Ansammlung". 

II.  Auslaut  -t. 

1)  „Reiben,  pressen,  zwicken"  u.  dgl. 

a)  Guttural-Anlaut.     Qi-). 

Austrisch.  S.  kitt,  Khm.  «za/j-dy&fciai  „jucken",  cf.  E. /:ac, 
Aaj  „ki-atzen",  Kha  käid  „Klaue,  Kralle",  Nik.  sakac-luda  „mit 
den  Nagel  zwicken",  Sant.  j)iskic  „mit  den  Daumennägeln  ent- 
fernen". —  Khm.  kiet  „knirschen",  saitkiet  „Zähneknirschen",  N. 
klut-cakä  „knirschen";  M.  kit,  Mal.,  Javan.  yiyit  (Nbf  get,  ged), 
Mad.  kekiträ,  Mota  /(;(  (Nbf.  gtt,  ged)  „beißen". 

Indochinesisch.  Chines.  k'iat,,  hiat-  (64+10)  „kratzen", 
k'iat,,  kiat,,  kuat,,  lapi  (j.  kot,  6070)  „kratzen,  schaben",  kiet.  (1489) 
„abkratzen,  bürsten",  kiet,  (1466)  „mit  den  Krauen  fassen"  (Schi), 
kuat,  (6267)  „kratzen,  schaben,  reiben,  bürsten",  kiueti  (5211) 
„reiben";  hiat^  (6342)  „kratzen«.  —  niet>  (aus  *git,  get)  (8295) 
„beißen,  nagen",  kiuet.  (3219)  „zerbeißen",  hiat,  (211  +  6)  „Ton 
des  Knirschens-';  kuat,  (211  +  6)  „Ton  des  Nagens",  hot.  (3988) 
„nagen".  —  Birman.  khrac  „kratzen",  krit  „zerquetschen,  zer- 
mahlen".  —  Siames.  khöt  „kratzen,  schaben",  kuet  „Metall  po- 
lieren", kät  „beißen". 

b)  Palatal- Anlaut,     (c-,  Ä-,  [s-]). 

Austrisch.  B.  sut,  Khm.  gut,  S.  yut,  M.  gut,  Sant.  yot 
„wegwischen».  Mal.  ("Wulff  ZDMG  62,  679)  kesut,  esut  (u.  ähnl.) 
„über  eine  Fläche  hinschieben,  verschieben",  hinsut  „auf  dem 
Hintersten  vorwärts  rutschen",  sotsot  „reiben,  scheuern",  rosot 
„heruntergleiten",  sijat  „in  dünne  Streifen  schneiden,  zerreißen", 
kes{s)et,  hes(s)et  „abstreifen,  reiben". 

Indochinesisch.  Chines.  &uat,  (10099)  „reiben,  bürsten, 
fegen"  (Tschou-li),  sut,,  stii',  sao'  (9596,  Symbol)  „Besen-,  siuet, 
(4853)  „wegkehren,  wegwischen-',  sut,  (112  +  li-i) -^reiben,  mahlen", 


Eine  merkwürdige  Beziehung  zwischen  den  austr.  und  doii  idcli.  Sprachen  499 

C'at,  (11477)  „reiben,  wischen",  siet,  (4369)  „zerreiben,  gering- 
achten" (Schu  V,  Schi),  siet.  (4365)  „reiben,  wischen".  —  Tibet. 
iu(l-j>a  (Perl'.  b)Sud),  iud-i)a  „reiben";  zed  „Bürste".  —  Birmau. 
sut  „wischen,  einreiben-,  Cut  ..Pinsel.  —  Siames.  chüt  ..kratzen, 
reiben",  rhtjt  „wischen,  abwischen",  siet  "„berühren,  reiben". 

(Sippe  „abschneiden,  töten"): 

Austr  is  eh.  Khm.  cit,  B.  cot  „abschneiden",  M.  gacilt  „töten'-, 
khyiit  „sterben-,  S.  (löt  „sterben",  (Jet  „beendigt",  B.  kööit  ..sterben", 
Sant.  mucut.  mucd  „endigen,  aufhören",  net  „töten,  überwinden". 

Indochinesisch.  Cliines.  r'if,  (18  +  17)  „abschneiden"  (wo- 
zu hell  [8283]  „Baumstumpf"),  cot,  (11312)  „wegschneiden",  tsiuet^ 
(3213)  „abschneiden,  töten"  (Schu  III,  IV,  V,  Schi);  ca«.  (78  +  4), 
ret.  (78  +  4)  „jung  sterben",  kiüti  (78  +  8)  „tot,  starr"  (vgl.  kiuet, 
[3219,  Schu  II],  J<üt,  [60.55;  Schu  V]  „abschneiden),  M>  (9632) 
,, töten"  (Schu  II,  III,  V,  Schi),  tsid,  (11833,  Symb.)  „sterben, 
enden-  (Schu  II,  V,  Schi).  —  Tibet,  gyod-pa  (P.  gYM)  „ab- 
schneiden, töten-,  n)c'ad-2M  „zerschnitten  werden",  cod-iia  .»abge- 
schnitten werden",  g)soä-])a  „töten".  —  Birman.  sat  „endigen, 
töten".  —  Siames.  sei  „es  ist  zu  Ende"  silt  „äulierst,  Ende". 

Austrisch.  B.  net,  niet  „pressen,  quetschen",  Ja,ya.n.  penet, 
pSnet  „drücken,  pressen",  Khm.  cah'iet,  S.  aiot  „eng,  gedrängt"; 
Kha  kyriat-byniat  „mit  den  Zähneu  knirschen". 

Indochinesisch.  Chines.  /leii  (mundartl.  H!/j^^,  jjt'aj;.;  8262) 
.,mit  den  Fingern  zwicken,  pressen,  kneten",  neti  (8282)  „Be- 
drängnis" (Schu  IV,  Schi),  nati  (8109)  „fest  niederdrücken";  yati 
(64  +  8)  dass.;  yet^  (12980)  „ersticken"  (Schi);  niti,  cit,  (211  +  5) 
..mit  den  Zähnen  knirschen".  —  Tibet.  m)ned-pa  „zwischen  den 
Händen  und  Füßen  reiben,  gerben";  nen,  g)nen,  )7e  „Verwandter", 
bs)üen-pa  „sich  nähern".  —  Siames.  7iüet  „kneten,  massieren". 

c)  Dental-  und  Zerebral-Anlaut.     {t-,  d-). 

Austrisch.  S.  tit  „pressen,  schnüren",  Khm.  tit  „berühren, 
fest  anliegen",  pretit  „eng  schnüren",  Sant.  gotet  „berühren",  hetet 
„ärgern",  B.  diet,  S.  köldiet  „pressen",  M.  düt  „zu  Pulver  zer- 
rieben". 

Indochinesisch.  Chines.  tiet,,  ti'  (75+7)  „mit  den  Finger- 
spitzen nehmen,  mit  beiden  Händen  heftig  anpacken",  tieti  (11116) 
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„angreifen,  anfallen",  tsit?  (aus  *rfii)  (918)  „Bedrängnis,  Krank- 
heit, zornig  sein,  eifrig"  (Schu,  Schi),  toti  (11320)  „enger  Weg". 
tsHet,  ts\it,  (64  +  4)  „reiben",  siet,  (sinico-annam.  tiet)  (4365)  dass., 
sut,  (112  +  10)  dass.  —  Tibet.  a)cled-j)a  „treiben,  verfolgen",  (i)drud- 
pa  „reiben,  feilen".  —  Birman.  thit  „Fußblock  (zur  Fesselung)". 
—  Siames.  tit  „festhalten  an,  verbunden  sein". 
(l-,  r-). 

Austrisch.  Khm.  Uet  „leicht  (ab)reiben",  M.  Jcalit  „glatt", 
Kha  lit  „schärfen,  wetzen",  Mal.  Jav.,  Sund,  kulit,  Mad.  hiiditrä; 
sonst  kuli,  tveli,  will  „Fell";  Kha  trüd  „kratzen,  schrammen", 
Wirüd  „radieren",  K.  dlk  krut  „sehr  ätzendes  Wasser",  S.  sörat 
, .beißend,  ätzend";  Jav.,  Mal.  karid,  ßul.  Sea.,  Tond.  kerot,  Day. 
garut  „kratzen,  schrammen". 

Indochinesisch.  Chines.  liti  (6977)  „etwas  mit  der  Hand 
glätten",  ?r  (alt  *?(L,  688.5,  Symb.)  „scharf"  (Schu  V);  —  hL, 
Hetz  (7095)  „mit  der  Hand  abstreifen  (Blätter,  am  Zweig  entlang), 
herausreiben,  auskernen"  (Schi),  lieti  (6990)  dass.,  liiti  (64  + 
dem  folgenden)  dass.,  yiit'.  (13644,  Bild)  „Schreibgriffel  (zum  Ein- 
kratzen der  Zeichen)",  lati  (6656)  „zerreiben"  [lati  (6655)  „zerren, 
reiben,  kratzen"],  laL  (6659)  „beißend  (v.  Geschmack)".  —  Birman. 
rit  „rasieren,  mähen".  —  Siames.  rid  „melken,  reiben,  einreiben". 

d)  Labial-Anlaut,     (p-,  ni-). 

Austrisch.  B.  het  „hineinstecken,  durchbohren",  B.  höt  „in", 
S.  hut  „eintauchen  (Finger)",  Sant.  hit  „pflanzen,  hineinstecken", 
rehet  „hineinstecken",  Jav.  lebet  „hineingehen,  untertauchen". 

Indochinesisch.  Chines.  ptit,  (64+12),  pit,,  pHt,  (8926) 
„stechen,  durchbohren".  —  nüeti  (7874)  „auslöschen,  untertauchen" 
(Yih).  nmU,  mati  (8015,  Symb.)  „nach  etwas  tauchen",  muU 
(8016)  „im  Wasser  versinken,  verschwinden,  sterben"  (Schi),  mutz, 
huti  (78  +  4)  dass.  —  Tibet.  a)hnd-pa  „verschwinden,  fortgehen, 
nicht  mehr  zu  sehen  sein"  (cf.  g)byid-pa  „gleiten,  entgleiten,  ver- 
schwinden"?). —  Siames.  müt  „im  Schlamm  versinken",  möt 
„sterben". 

Austrisch.  Khm.  piet  „reiben,  pressen",  B.  pi't  „auf  etwas 
drücken",  Jav.  pipit,  mipit  „drücken,  pressen  auf-',  Fidji  Mta 
„drücken  auf". 

Indochinesisch.     Chines.  p'iet,,  pieti   (9164)    „reiben,    ab- 
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wischen",  mit:  (64  +  lU)  dass.,  mieti  (7873)  „wegreisen,  reiben", 
mat;  »lief. (7877)  „reiben,  schlagen";  j)o<!  (9356)  „Komet  (=Bescn- 
(stern)",  vgl.  Tso-tschuan,  Chin.  Class.  V,  666),  moL  (8002) 
„reiben;  mieti  (38  +  10)  ..niederdrücken'',  jjuf^  (180  +  7)  „Ton  des 
Kiederdrückens  einer  Sache",  fati  (64  +  4)  „stampfen,  rammen".  — 
Tibet.  ii)hrud-pa  (Nbf.  v.  u  drud-pa,  s.  o.)  ..reiben,  teilen,  abreiben-; 
phod  ..Komet".  —  Birman.  picat  „reiben'-.  —  Siames.  bot  „stamp- 
fen, mahlen,  zerreiben". 

Vgl.  auch  Kha  ijhut  „hinwegschleppen",  B.  puöt  .,abzwacken" 
(Mal.,  Sand.,  Jav.,  Day.  sambut,  Tag.  sambot  „fassen,  greifen"): 
Chines.  piiat,,  pat,  (8.527)  „ans-,  wegreilJeu,  nehmen,  greifen" 
(Schi). 

Der  Auslaut  -(  findet  sich  außerdem  beiderseits  auch  noch 
(wie  -p)  bei  den  Begriffen  „bedecken"  und  „zusammen,  verbinden", 
wie  die  nachfolgende  Liste  zeigt. 

2)  ..Bedecken".     (Anlaut  j)-,  m-). 

Austrisch.  Khm.  pit  ..bedecken,  auflegen",  ^Mpä  „verheim- 
lichen", Sant.  aipit  .,geheim";  Sant.  hamiit  „auf  Jmd.  liegen,  be- 
decken", N.  mnt  „verborgen  liegen". 

Indochinesisch.  Chines.  pit,  pi'  (897.5)  „bedecken,  ver- 
bergen" (Schu  IV),  dazu  pit.-fei'  (aus  *fi(t,,  *piit,  [3498])  „dicht, 
schattig"  (Schi),  pit>  (9004), /jtf,  (a.\t  put,,  3699,  3498;  =  „be- 
deckendes", vgl.  Tze-tien  s.  v.)  „Beinschienen"  (Schi,  Yih),  pi' 
(aus  *pit,;  8936)  „verbergen,  verborgen"  (Schu  V,  Schi),  pi'  (alt 
*pit-,  8932)  „geheim";  mit-  (7835)  „geheim,  dicht,  stillen"  (Schu 
II,  IV,  V.  Schi);  »i((^.  (8030)  ,.begraben"  (Giles).  —  Tibet. 
s)bed-pa  (P.  s)ba{s )  ,.verstecken, verbergen",  s)bed-ma  „Verschleierte". 
—  Birman.  pit  ..schließen,  verschließen".  —  Siames.  pit  „schließen, 
bedecken";  mit  „gut  geschlossen,  gut  verbunden". 

3)  ..Zusammen,  verbinden"  u.  dergl. 
a)  Guttural- An  laut,     {k-,  h-). 

Austrisch.  B.  kät,  köt  „binden,  knebeln",  S.  kot  „(an)bin- 
den",  M.  dakat  .,Knoten  binden".  Kha  tynkat  „zusammen",  Sant. 
hat  „Hand  anlegen,  arrestieren;  Altjavan.  amuket  „umbinden", 
Neujav.  muket  „umwickeln",  Mal.  Sund,  rakat,  Jav.  reket  (Nbf. 
deket  u.  a.),  ]Med.  rekitrd,  Day.  lekct,  Tag.  dikit,  Bat,  lokot  „ge- 
leimt, verbunden",  Mota  kokot  „fest  einschließen". 
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Indochinesisch.  Chines.  Icuat,,  kuot,  (6288)  „binden,  zu- 
binden; angebunden"  (Yih,  Schu  IV):  huoti,  huati  (dass.)  „sich 
verbinden,  sich  vereinigen"  (Schi);  kut,  (6238)  „binden,  knoten" 
(kiet,  [1470]  -kut,  „zusammengeschnürt"),  (kut,,  kernet ,  [120  +  8] 
„binden"),  kiet,  (1470)  „binden,  umbinden,  knüpfen"  (Schu  V, 
Schi);  huatx,  huat,  (5016)  „Knebel,  knebeln",  hiet,,  Met,  (1493) 
„Bündel,  binden",  huti  (3986)  „Bündel".  —  Tibet.  a)khyud-pa 
„umarmen",  s)kud-im  „Faden,  Draht",  r)gyud  „Faden,  Schnur", 
r)gyiid-pa  „auf-,  anreihen",  hr)gyud  „Familie".  —  Birman.  khyar 
„dicht  flechten".  —  Siames.  khöt  „binden",  Vät  ,,gürten,  umgeben". 

b)  Palatal-Anlaut,     (c-,  y-). 

Austrisch.  Khm.  (juot  „gürten";  Sant.  hagot  „Einkerkerung". 

Indochinesisch.  Chines.  rot,  (29  +  6,  Symb.)  „verbinden, 
verbunden",  cot,,  cui'  (120+  d.  vor.;  2814)  „zusammenbinden; 
verbunden  sein  mit"  (Ngi-li;  Schu  V,  Schi);  Sut,,  lüt,  (7533) 
„(Bambus-)Strick",  zut,  (120  +  5)  „Strick".  —  Tibet.  g)cud-pa, 
l)cud-pa  „(zus.)  drehen,  flechten",  hid-]pa  „zwisten,  zwirnen". 

c)  Dental-Anlaut.     (/-). 

Austrisch.  Mal.,  Jav„  Sund.,  Bat.,  Day.  lilit,  Mad.  liliträ- 
„gewunden".  Alt-,  Neujav.  wilet  „verwickelt",  Bul.  wellt  „Draht", 
Bis.  bilit  „umsäumen";  B.  Ut  „verwirrt  sein",  N.  lüat-ita  „ver- 
wickelt". 

Indochinesisch.  Chines.  liet,,  Ut,  (6990,  phonet.  Elem. 
auch  lut,  lüt)  „winden,  drehen",  lüt,  (95  +  6,  Symb.)  „Strick" 
{=  lüti,  sut,  s.  0.).  —  Birman.  nvat  „ein  doppeltes  Seil"  (cf.  rwän 
„sich  in  Windungen  bewegen",  hran  ,.flechten":  chines.  Jun  [7472] 
„sich  winden"). 

c)  Labial-Anlaut,     (p-). 

Austrisch.  Mal.,  Jav.  ranibut,  Mad.  rambu  „Haare,  Be- 
haarung", Bat.  ranibut,  Fidji  rahot-aka  „sich  verstricken",  raho 
„Strick",  Day.  rambo  „Faden",  Baj.,  Mak.  rainbuti  „Haargewebe"; 
Khm.  büt  „rollen,  hin-  und  herdrehen",  M.  but  „drehen",  S.  bot 
„rollen,  fallen;  sich  hin-  und  herdrehen";  B.  höhlt  „Wirbelwind", 
Mal.,  Sund.,  Jav.  ribut  „Sturm,  Ungewitter". 

Indochinesisch.  Chines.  fat,  (alt  *pat,,  phonet.  Elem  auch 
-ut)  „Kopfhaar  (S c h u  V,  Schi),  pot>,  puat.,  (8528)  „Beinhaare" ; 
ßit,  (alt  *put,,  3699)  „Schnur,  Seil",  fut,  (*put;  3622)  „Seil"  (Schi), 
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fut,  {*pt(t,\  3500)  „Seil  zum  Saigziehen"  (Tachou-li);  j)o<.,  imat, 
(9365)  „herumdrehen,  umdrehen"  (Schi),  pot,.  iniati  (8527)  „um- 
kehren, sich  umdrehen,  entwurzeln-  (Schu  V,  Schi),  'put^  (105  +  4) 
in  Zss.  „gerollt",  fot^,  put^  (9422)  in  Zss.,  ,.herumdrehen'-;  q}'iao, 
.piao  (9133,  alt  wohl  *bot.  *pot,  phonet.  Elcm.  -t  in  jj'iet,  (190  +  11) 
„Haar",  vgl.  .j*/ao.  piao',  .peu  ([alt  *pot,;  190,  Symb.)  ..langes 
wehendes  Haar-),  .,Wirbelwind-'  (Schi),  jmti  (182  +  7)  „Wind-' 
[puti  (9358)  ..aufwirbelnder  Staub",  ])uti  (86  +  7)  ..aufwirbelnder 
Rauch"]. 

Ich  glaube,  dieser  Befund  spricht  für  sich  selbst.  Das  ist 
keine  zufällige  Ähnlichkeit,  nichts  von  außen  Hereingetragenes, 
ja  auch  keine  bloü  grundsätzliche  Übereinstimmung  mehr:  diese 
durchgreifende,  von  Laut  zu  Laut  gehende  und  oft  geradezu  ver- 
blüffend genaue  Entsprechung,  die  in  ihrem  gleichförmigen  Dahin- 
ziehen durch  die  Bogriffskategorien  und  die  Anlautklassen  über- 
dies etwas  Gesetzmäßiges  hat,  sie  kann  m.  E.  nur  als  lexi- 
kalische Verwandtschaft,  um  nicht  zu  sagen  Identität  be- 
zeichnet werden. 

Und  damit  gerät  denn  freilich  die  bisherige  Einteilung  ganz 
bedenklich  ins  Schwanken.  Denn  es  folgt  daraus  doch,  scheint 
mir,  zum  mindesten,  daß  den  zwei  Familien  von  Urvätertagen 
her  (wie  das  Chinesische  lehrt)  eine  gemeinsame  Unter- 
schicht zugnmde  liegt,  und  zwar,  um  das  gleich  hinzuzufügen, 
eine  Unterschicht  von  großer  Mächtigkeit,  da  sich  diese  Sippen 
wenigstens  im  Chinesischen  nach  dem  Zeugnis  namentlich  seiner 
phonetischen  Elemente  tief  in  den  ganzen  Wortschatz  hinein  ver- 
zweigen —  wie  sich  denn  übrigens  im  Laufe  der  Untersuchung 
so  nebenher  auch  noch  eine  ganze  Reihe  anderer  Wortgleichungen 
eingestellt  hat. 

Oder  dürfte  man  wohl  gar  noch  einen  Schritt  weitcrgehn? 
Denn  nunmehr  rücken  ja  auch  jene  eingangs  besprochnen  Er- 
scheinungen in  ein  neues  Licht:  aus  einer  möglichen  Schwächung 
der  alten  werden  sie  zu  einer  entschiedenen  Verstärkung  der 
neuen  Position,  indem  sie  dieser  lexikalischen  auch  noch  die 
grammatische  und  syntaktische  Übereinstimmung,  der  Gleichheit 
der  äußern  die  der  inneren  Form  gesellen.     Da  ist  es  doch  viel- 
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leicht  nicht  allzu  kühn,   an   eine   wirkliche  Urverwandtschaft 
zu  denken. 

Aber  das  mag  bis  zu  genauerer  Untersuchung  dahingestellt 
bleiben,  und  ebenso  möchte  ich  auf  zwei  weitere  Folgerungen,  die 
sich  speziell  für  das  Austrische  aus  alledem  zu  ergeben  scheinen: 
daß  es  sich  nämlich  bei  jenen  Auslauten  nicht  um  eine  (übrigens 
auch  durch  das  Hereinragen  von  Schallnachahmungen  unwahr- 
scheinliche) Suffix-,  noch  bei  den  Anlauten  um  Präfixbildungen, 
sondern  nach  Ausweis  der  chines.  Phonetica  und  der  idch.  Ton- 
akzente um  einfachen  Wandel  und  AVechsel  stammhafter  Laute 
handelt,  und  daß  ferner  das  Chinesische  kraft  dieser  zwei  starken 
Hülfsmittel  künftig  eine  große  methodische  Bedeutung,  ja  ge- 
wissermaßen die  Rolle  eines  Schiedsrichters  für  das  Austrische 
gewinnen  dürfte  —  auf  diese  möchte  ich  hier  nur  eben  leise  hin- 
deuten. Die  Fernsicht,  die  sich  eröffnet  hat,  ist  ja  auch  ohne- 
dies schon  so  schwindelnd  weit,  daß  man  ihr  fast  mit  Zagen 
gegenübersteht. 


Webmnster  dor  birmaDischeu  Kachiu,  ihre 
Naineii  imd  ihre  Stil^Timdhig-en^ 

Von 
Liiciiin  und  fliristiiie  Schennan  (MUucheu). 

Wer  in  Hirm;i  abseits  von  den  großen  Bahn-  uud  Wasser- 
wegen gereist  ist  oder  die  einschlägige  ethnographische  Literatur 
genauer  durchgesehen  hat,  weiß,  daß  die  dortigen  Völl^erstäinme 
Schulbeispiele  liefern  für  die  Mischung  von  Sprachen  und  Kulturen 
und  flir  die  Art  des  V'orruckens  in  höhere  Zivilisationsstufen. 
Nicht  in  jeder  Hinsicht  ist  hiermit  ein  Aufschwung  verbanden. 
Oft  zeigt  ein  Stamm,  der  im  ganzen  äußeren  Habitus  recht  tief 
steht,  gewisse  Handfertigkeiten  und  wirtschaftliehe  Praktiken  bis 
zu  solchem  Grade  entwickelt,  daß  er  hierin  gegenüber  der  neuen, 
höhere  LebensansprUche  stellenden  Umgebung  als  ebenbürtig  oder 
sogar  überlegen  gelten  darf.  Eine  solche  Wahrnehmung  hat  sich 
uns  recht  deutlich  bei  den  Kachin  in  Oberbirma  eingeprägt,  wo 
der  Gegensatz  zwischen  allgemeiner  Bedürfnislosigkeit  und  der 
—  man  möchte  sagen  großartigen  —  Gediegenheit  des  Hausbaus 
(nicht  etwa  der  Inneneinrichtung)  und  der  Webknnst  in  der 
kleinsten,  entlegensten  Ansiedlung  den  Besucher  überrascht,  über 
Einzelheiten  ihres  Hausbaus  ist  an  anderer  Stelle'^)  gehandelt;  hier 

')  Dieser  Aufsatz  setzt  die  „Völkerkundlichen  Notizen  aus  Oberbirma" 
als  Nr.  V  fort.  Xr.  I:  Die  Mariug  =  Sitzungsber.  K.  B.  Ak.  d.  Wiss.  1911, 
Abh.  9.  Als  .Vr.  II — IV  gelten:  Der  üeisterkult  der  buddiiistischen  Palaun^ 
=  Festschrift  f.  Alfred  Hillebrandt  (Halle  li)i;i)  p.  160-16.-.;  Brettchen- 
webereien aus  Birnia  und  den  Himalayaläuderu  =  Münchner  Jahrbuch  d. 
bild.  Kunst  1913,  p.  223—242;  Wohuhaustjpen  in  Birma  und  Assam  =  Archiv 
f.  Anthropologie,  N.  F.  14  (Braunschweig  1915),  p.  203—234. 

«)  Arch.  für  Anthropologie,  N.  F.  14  (1915),  p.  220ff.,  wo  auch  die 
nötigsten  bibliographischen  Angaben. 

FeslBChrlft  Kuhn.  33 
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sei  zum  zweiten  Punkt  einiges  gesagt,  über  den  die  Literatur  zur 
Voliiskunde  der  Kachin,  die  durchaus  nicht  spärlich  bemessen  ist, 
bisher  zu  achtlos  hinweggeglitten  ist.  Der  Stand  der  Webkunst 
ist  in  ganz  Birma  beachtenswert  hoch;  die  typischen  Gewebe  der 
Birmanen  und  Shan  sind  bekannt  und  geschätzt.  Aber  neben 
ihnen  fertigen  draußen  im  „Dschungel"  Wa,  Taungyo,  Karen  und 
andere  in  stiller  Abgelegenheit  hausende  Gruppen  mit  oft  rührend 
einfachem  Webgerät  Kleidungsstücke  in  einer  Vollendung,  die 
technisch  und  ästhetisch  uns  Achtung  abzwingt.  Bei  keinem  dieser 
sog.  halbzirilisierten  Stämme  aber  entfaltet  die  Frau  am  Webstuhl 
eine  solche  Summe  von  Fleiß,  Geschicklichkeit  und  Phantasie,  wie 
sie  auf  die  reich  ornamentierte  Kachingewanduug  verwendet  wird. 
Der  Zensus  von  1911  bezlfiert  die  Kachin  in  Birma  auf  über 
160000;  eine  noch  größere  Zahl  ist  für  den  auf  unverwaltetem 
und  auf  chinesischem  Gebiet  wohnenden  Volksteil  zu  rechnen. 
In  der  Frage  nach  der  ältesten  erkundbaren  Heimat  treffen  eigene 
Überlieferungen  der  Kachin  und  allgemeine  ethnologische  Er- 
wägungen zusammen;  man  wird  hierfür  nach  dem  östlichen  Assara 
und  der  südöstlichen  Grenzecke  des  zerklüfteten  tibetischen  Hoch- 
landes, dem  Gebiete  der  Irrawaddyquellflüsse  zu  blicken  haben  ^). 
Vor  zwei  bis  drei  Jahrhunderten  mögen  ihre  Wanderungen  nach 
Süden  begonnen  haben,  die  sie  in  zumeist  feindliche  Berührung 
mit  Shan  und  anderen  Stämmen  am  obern  Irrawaddy  brachten. 
Am  Westufer  des  Mälihka-Irrawaddy  vordringend,  warfen  sie  sieh 
zu  Herren  der  Hkamti-Shan  auf,  ergriffen  Besitz  vom  Hukongtal 
und  taten  das  ihrige,  um  die  Reste  des  einst  so  blühenden  Ahorn- 
reiches  in  Assam  zu  vernichten.  Die  weiter  südwärts  ziehenden 
Kachin  finden  sich  einer  geschlossenen  Masse  von  Shan  und  Bir- 
manen gegenüber,  die  sie  zwingt,  in  der  Gegend  des  heutigen 
Myitkyina   den   Irrawaddy   zu   überschreiten.     Von    da    ab    folgen 


')  0.  Hanson,  The  Kachins  (Eangoon  1913)  p.  16ff.  meint,  daß  sie  in 
diesen  Wohnsitzen  eine  Reihe  von  Jahrhunderten  geblieben  seien,  nachdem 
sie  die  tibeto-birmanische  Stammesheimat  (zwischen  dem  östlichen  Tibet  und 
westlichen  Ssiich'uan,  vgl.  schon  E.  Kuhn,  Herkunft  u.  Sprache  der  trans- 
gangetischen  Völker  (München  1883)  p.  4 — 6)  verlassen  hatten.  Das  weitere 
Vordringen  nach  Süden  ermöglichte  ihnen  erst  der  Niedergang  der  Shanmacht 
in  Assam  und  Yünnan;  s.  auch  L.  W.  Shakespear,  History  of  Upper  Assam 
(Lond.  1914)  p.  163,  172. 
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sie  den  Berg:zllgeii  am  Ostufer  des  Stromes,  wobei  sie  den  l'alaung 
und  den  anderen  dort  ansässijren  Stiininien  f^efüliriich  werden. 
(irüUere  .Massen  siedeln  sich  im  Illl-relland  um  I5hamo  au,  wo  sie 
mit  den  chinesischen  Grenzprovin/.en  l-'llblunjr  gewinnen.  80  dehnen 
sich  schließlich,  da  einzelne  Gruppen  am  Überlauf  des  Irrawaddy 
zurllckgeblieben  sind,  die  Wohnsitze  der  Kachln  —  isolierte  Ge- 
meinden in  den  südlichen  Shanstaaten  mit  eingerechnet  —  vom 
29.  bis  fast  zum  20.  Grad  nördlicher  Breite,  und  schon  diese 
geographische  Verteilung  macht  es  verständlich,  wie  das  Fort- 
schreiten nach  Süden  die  Anähnlichung  an  höhere  Kulturen  be- 
günstigt, zugleich  aber  die  ethnographische  Sonderstellung  sich 
mehr  und  mehr  verflüchtigen  lälit. 

Den  folgenden  Darlegungen  liegen  fast  ausschließlich  die 
Sammlungen  für  das  Kgl.  Ethnographische  Museum  in  München 
zugrunde,  die  im  Jahre  1911  in  den  Dörfern  am  oberen  Chindwin 
und  einige  Monate  später  im  Distrikt  Bhamo  sowie  in  den  nörd- 
lichen Shanstaaten  erworben  wurden.  Der  Kürze  halber  mögen 
die  Chindwin- Kachln  als  westliche,  die  übrigen  als  östliche  benannt 
werden ').  In  der  Kleidung  sowohl,  wie  im  Stil  der  Webmuster 
besteht  zwischen  beiden  eine  deutliche  Scheidung  (vgl.  Abb.  1 — 3). 
Dabei  ist  von  der  Männerkleidung  freilich  so  gut  wie  ganz  ab- 
zusehen. Diese  hat  sich  fast  überall  längst  der  umgebenden  Shan- 
bevölkerung  angepaßt;  wieder  sehen  wir  die  Kegel  bestätigt,  daß 
die  Frauentracht  ungleich  zäher  ihre  Eigenart  bewahrt. 

Der  Stolz  der  östlichen  Kachinfrauen  (Abb.  1  u.  2)  ist  der 
Rock  (lübu),  ein  aus  drei  Webebahnen  zusammengesetztes  Stück 
Stoff  von  0,60—0,75  m  Breite  und  1,60  —  1,70  m  Länge,  der  um 
den  Leib  befestigt  und  seitlich  übereinander  gesteckt  wird;  eine 
Anzahl  loser  Hohrreife  (l/ang)  werden  als  Hüftenringe  darüber  ge- 
schoben. Selten  sieht  man  jetzt  noch  die  aus  rohweißem  Garn 
gewebten  Kücke  (nhpmic  nba  'weiße  Decke'),  die  früher  auch  die 
Männer  trugen;  sie  sind  nur  an  den  seitlichen  Enden  mit  Orna- 
menten in  schwarz  und  kupferrot  durchwebt.  Vereinzelt  werden 
auch   Röcke   aus   rot  und   schwarz  gestreiftem   Gewebe   getragen. 


')  Diese  Scheidang  wird  auch  sprachlieh  eingehalteD,  vgl.  E.  Kuhn, 
Die  Sprache  der  Singpho  oder  Ka-khyen.  Festschrift  Bastian  (Berlin  1896) 
p.  359f.;  H.  J.  Wehrli,  Beitrag  zur  Ethnologie  der  Chingpaw  (Kaehin)  von 
Oberbiirma,  Int.  Arch.  f.  Ethnogr,  Suppl.  zu  Bd.  16  (Leiden  1904)  p.  66. 
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Weitaus  die  gebräuchlichste  Farbe  ist  ein  dunkles,  zuweilen  fast 
schwarzes  Indigoblau,  in  Abständen  von  etwa  6  cm  mit  je  zwei 
feinen  hellblauen  Linien  durchzog;en.  Solche  Gewänder  heißen 
mähtat  nba  'Indigodecken'.  Die  Alltagsröcke  haben  nur  an  den 
Seiten  rote  Ornamente,  bei  den  bessern  Köcken  aber  sind  außer- 
dem noch  die  Seiten  und  auch  der  untere  Kockrand,  oft  bis  zu 
zwei  Dritteln  der  Höhe,  mit  einer  Fülle  von  Mustern  in  den  leb- 
haftesten Farben  bedeckt.  Die  einfarbig  roten  oder  blauen  Rand- 
streifen entstehen  dadurch,  daß  der  rote,  bzw.  blaue  Schußfaden 
dicht  und  in  loser  Spannung  zwischen  Gruppen  von  mehreren 
sehwarzblauen  Kettfäden  durchgeführt  wird,  so  daß  von  diesen 
nichts  mehr  sichtbar  ist;  die  Weberinnen  gebrauchen  hierfür  den 
Ausdruck  l-ajit  und  meinen  damit  das  „Endmuster  des  Rockes" 
(cf.  Hanson ')  250).  Ebenso  nur  aus  Schuß  und  Kette  gewebt 
ist  das  zwischen  den  Randstreifen  eingesetzte  Musterband  aus 
einer  oder  mehreren  Reihen  ineinander  geschachtelter  Rauten 
(s.  unten  p.  511  Fig.  1),  das  sich  auch  bei  den  Umhängetaschen 
verschiedener  Stämme  in  dem  oberen  glatten  Rand  der  Tasche 
findet.  Der  Name  ist  Jcänu  'Mutter',  figürlich  auch  'Hauptgrund, 
Hauptprinzip'.  Das  bedeutet  also  soviel  wie  Hauptmuster  ^), 
leitendes  Grundmuster  des  betreffenden  Stückes;  bei  Taschen 
spricht  man  von  iingsan  känu  {tingsan  =  'Tasche').  Es  ist  jeden- 
falls dasjenige  Muster,  das  selbt  den  einfachsten  Röcken  nicht 
fehlt.  Nur  vereinzelt  fanden  wir  dafür  in  den  Kachinbergen  um 
Bhamo  bei  schwarz  und  rot  gestreiften  Röcken  einen  Streifen,  der 
mit  seinen  mäandrischen  Haken  und  den  dazwischen  gesetzten 
eckigen  Linienbruchstückeu  als  Abschnitt  eines  Flächenmusters 
erscheint  und  pägang  kann  'hauptsächliche  gestreifte  Stickerei'  — 


^)  Mit  'Hanson'  ist  zitiert;  0.  Hansou,  A  dictionary  of  the  Kachia 
language  (Rangoon  1906).  Der  hier  befolgten  Umschrift  —  die  Kachin 
hatten  nie  eine  eigene  Schrift  —  sind  unsere  sprachlichen  Notizen  angepaßt 
worden  (also  ky  usw.  für  Palatale,  Aspirationsbezeichnung  durch  vorgesetztes 
/(,  aiv  für  rt),  wobei  kleinere  Unterschiede  in  der  Vokalisation,  in  den  Präfix- 
silben n  und  m,  im  Wechsel  von  Media  und  Tennis  usw.  ausgeglichen  wurden. 

Herrn  Dr.  Hanson,  der  sich  als  Mitglied  der  American  Baptist  Mission 
um  die  Volkskunde  der  Kachin  hochverdient  gemacht  hat,  sei  auch  an  dieser 
Stelle  herzlicher  Dank  für  die  in  Namhkam  erwiesene  Gastfreundschaft  und 
für  mannigfache  Förderung  ausgesprochen. 

^)  Hanson  2.57  gibt    kann    als  'a  pattern  of  carving  or  embroidery'  an. 
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das  heißt  also  auch  'Haiiiitiiuister-Streifi'n'  —  benannt  wurde '). 
Auch  bei  den  westliehen  Kaeliin  trill't  man  dieses  Muster,  aber 
einj:ewirkt  mit  bunten  Fäden,  als  seitlichen  Kaiulstreifen  am  Hock. 

üie  Ornamentierung  des  unteren  Koekdrittels  unterscheidet 
sich  je  nach  Staninu-s/.ugehörif^keit  in  den  eingewirkten  Motiven 
und  im  Schema  der  Anordnung,  doch  herrscht  im  einzelnen  ziem- 
liche Willkür.  Die  zur  Rockbefestigung  verwendeten,  meist  weißen 
Gurtelbänder  {shinf/h/ä)  sind  dicht  mit  Mustern  in  schwarz  und  rot 
durchwirkt.  Als  Arbeitsjacke  in  der  warmen  Jahreszeit  oder  als 
t'nterjacke  in  den  kälteren  Monaten  dient  ein  kurzer  ärmelloser, 
nur  mit  Kopfschlitz  versehener  Kittel  {lamig  htung)  aus  dunkel- 
blauem chinesischem  liaumwolltuch,  der  der  vorderen  und  hinteren 
Mitte  entlaug  weiße  Muster  eingewebt  hat.  Aus  gleichem  Stoß' 
sind  gewöhnlich  —  sofern  dieser  nicht  durch  den  auch  bei  den 
übrigen  Bergvölkern  schon  eingebürgerten  europäischen  Satin  oder 
Velvet  verdrängt  ist  —  die  vorne  zu  schließenden  langärmeligen 
Oberjacken  (Imcwi  j/('«)')j  Kanten  und  Armelenden  sind  mit  rotem 
Flanell  besetzt,  an  Oberärmeln  und  Schultern  sind  bestimmte  Muster 
in  genauer  Nachahmung  der  Wirktechnik  eingestickt.  Diese  — 
wie  die  Wirkarbeit  —  auf  der  lüickseite  des  Stotles  ausgeführte 
Durchzugsstickerei  ist  meist  so  exakt  gearbeitet,  daß  es  schwer 
hält,  sie  von  Wirkarbeit  zu  unterscheiden.  In  gleicher  Art  werden 
die  Wadentücher  [läraw)  bearbeitet,  die  sich  Frauen  und  Mädchen 
mit  Vorliebe  als  Nebenarbeit  zum  Bazar  mitnehmen,  um  daran  in 
der  kargen  Zeit,  die  ihnen  nach  dem  Absatz  ihrer  zu  Markt  ge- 
schleppten Last  bis  zur  Heimkehr  bleibt,  emsig  zu  sticheln. 

Jacken  aus  Velvet  oder  Satin  werden  —  wohl  ihrer  Struktur 
wegen  —  nicht  durchwirkt  oder  mit  Wirkmustern  bestickt,  sondern 
mit  rotem  Flanell,  Litzen  und  getriebenem  Silberblech  benäht; 
typisch  ist  ein  großer,  auf  dem  Rücken  aufgenähter  Stern  aus 
Litzen  oder  Flanellstreifen,  hanghkram,  'buschige  Blume'  genannt. 
Ganz  ohne  Verzierung  bleibt  der  dunkelblaue  Turban  {bau-iKj  bain), 
den  nur  die  verheirateten  Frauen  tragen  (Abb.  2);  die  Mädchen  gehen 
barhaupt,  die  kurzgeschnittenen  Haare  ins  Gesicht  gekämmt  (Abb.  1). 


')  cf.  Hanson  524  päkany,  auch  hpäkang  'gestreift'. 

')  Siehe  Abb.  1 — 2;  auf  Abb.  1  trägt  das  rechts  stehende  Miidchen  eine 
vorn  nberein.iiider  gehende,  seitlich  geschlossene  .Jacke  in  chinesisch  beein- 
flnßteiu  Schnitt,  die  laiong  wai  genannt  wird. 
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Mit  den  Fraueuröcken  wetteifern  in  Farbenpracht  und  Reich- 
haltigkeit der  Wirkmaster  die  Umhängetaschen,  meistens  tingsan 
oder  nhpye  (vom  Hkauriwort  ningfe  übernommen)  genannt,  die  von 
beiden  Geschlechtern  über  die  linke  Schulter  gehängt  werden 
(Abb.  1  links);  sie  entsprechen  in  der  Form  den  Shantaschen  und  sind 
aus  12 — 15  cm  breiten  Stoflfstreifen  zusammengesetzt,  von  denen 
ein  kurzer  das  MittelstUek,  ein  langer  Seitenteile  und  Trag- 
band bildet  (Abb.  4).  Beim  Weben  dieser  Stoifstreifen  wird 
bereits  in  der  Anordnung  der  Ornamente  auf  die  Gesamtwirkuug 
beim  Zusammensetzen  Rücksicht  genommen;  der  Träger  bleibt 
glatt,  zuweilen  ist  er  mit  einzelnen  Streumustern  durchwirkt;  die 
Enden  an  beiden  Seiten  haben  entweder  Fransen  oder  Verzierungen 
aus  Grassamen  {hkitra  =  Coix  Lacryma).  Die  jungen  Burschen  haben 
an  ihren  Taschen  oft  ganze  Bündel  von  besonders  reich  und  fein 
gewebten  fransenbesetzten  Schärpen  (hpajet)  angeknüpft  (Abb.  5); 
das  sind  —  etwa  wie  unsere  Guitarrenbänder  —  Liebeszeiehen 
von  zarter  Hand,  die  mit  Stolz  getragen  werden.  Auch  viereckige 
und  längliche  Tüchlein  (ebenfalls  Äptyrf  genannt)  zum  Einwickeln 
von  Betelbüchsen  u.  dgl.,  meist  hellgrundig,  sind  rot  und  schwarz 
durchwirkt  oder  bestickt. 

Das  Material  der  Gewebe  ist  nur  zum  Teil  noch  einheimische 
selbst  gesponnene  Baumwolle,  es  wird  schon  sehr  viel  feines,  im 
Bazar  gekauftes  Garn  verwendet.  Ebenso  ist  es  bei  den  bunten 
eingewirkten  Musterfäden;  die  einheimischen  derben  kupferroten, 
schwarzen  und  blauen  Farben  werden  überschrieen  von  den 
leuchtenden  Anilintönen  der  europäischen  Woll-  und  Baumwoll- 
garne. 

Das  Webgerät  der  Kaehinfran  ist  höchst  dürftig;  es  besteht 
aus  einem  Bündel  Bambusstäbe,  auf  das  die  Kette  aufgerollt  ist, 
etlichen  Schlingstäben  zum  Heben  der  Kettfäden  für  das  Grund- 
gewebe, einem  großen  Holzmesser  zum  Festschlagen  der  Schuß- 
fäden und  einem  einfachen  Schiffchen;  dieses  ist  meistens  nur  ein 
an  beiden  Enden  gabelförmig  ausgeschnittenes  HoIzstUck.  Der 
ganze  Apparat  wird  auf  der  einen  Seite  an  einem  Pfosten  be- 
festigt, am  anderen  Ende  wird  ein  Gürtel  aus  Kuh-  oder  Büffel- 
haut an  die  Enden  des  Bambusstabes  gehängt,  auf  den  sich  das 
fertige  Gewebe  aufrollt;  den  Gürtel  legt  sich  die  Weberin  rück- 
wärts um  die  Hüften,  und  so  hält  sie,  an  der  Erde  sitzend  und  die 


w 


ebnuiflter  der  birmanischen  Ktieliin.  ihre  Namen  usw.  511 


1-32  Kachin-Mnster,  33—35  Shan-Muster. 


512  Luciau  und  Christine  Scherman 

Fuße  gegen  ein  im  Boden  befestigtes  Brett  oder  Bambusrohr  ge- 
spreizt, den  Apparat  in  Spannung.  Für  die  bunten  Wirkmuster 
wird  jeder  Kettfaden  mit  der  linken  Hand  gehoben  und  mit  den 
Fingern  der  rechten  der  ganz  kurze  farbige  Faden  durchgezogen; 
die  Musterseite  ist  nach  unten  gekehrt,  und  nach  jeder  gemusterten 
Reihe  folgt  ein  einfarbiger  Schuß.  In  den  Kachindörfern  am 
Chindwin  sahen  wir  das  ebenso  aufgespannte,  gleich  ärmliche  Gerät 
mit  einer  Trittvorrichtung  ausgerüstet,  die  beim  flachen  Sitzen  auf 
der  Erde  mit  den  Zehen  bewegt  wurde.  Bei  den  vorwiegend 
glatten  Rockstoffen  dieser  westlichen  Kachin  läßt  sich  eine  derart 
vorgeschrittene  Mechanik,  die  Shan  und  Birmanen  an  ihrem  großen 
Trittwebstuhl  allgemein  haben,  mit  mehr  Nutzen  verwenden,  als 
bei  den  durchwirkten  Stoffen  im  Osten. 

Alle  Web-  und  Wirkmuster  der  östlichen  Kachin  sind  streng 
geometrisch;  einfache  und  mäandrische  Haken,  Kauten  und  Zick- 
zacklinien sind  die  Hauptmotive.  Den  mannigfachen  Abwandlungs- 
formen hat  der  Volksmund  allerhand  Namen  beigelegt,  darunter 
manche  recht  drastische. 

Besonders  typisch  und  verbreitet  sind  folgende: 

läpatop  hkyi  (Fig.  2),  eine  schmale  Bordüre,  die  sehr  häufig 
verwendet  wird;  läpcavp  oder  pcncp  ist  'Schnecke',  hkyi  'Aus- 
scheidung'. Gemeint  ist  die  Wegspur  der  Schnecke,  kenntlich 
durch  ihr  schleimiges  Sekret. 

paivp  lui  und  pmvp  yan  oder  piawp  hpyan  (Fig.  3)  sind  Ab- 
wandlungen des  vorigen  Musters:  die  Verbindunglinie  zwischen 
den  beiden  Mäanderhaken  ist  im  Zickzack  verlängert  und  die 
hintere  Hälfte  der  Einzelligur  schräg  ansteigend  über  den  Anfangs- 
haken der  nächstfolgenden  geschoben.  Das  will,  scheint  es,  auch 
der  Name  andeuten:  lai  'übersteigen',  'überschreiten',  yan  oder 
hpyan  'ausgedehnt',  'ausgerollt'  —  also  'übereinandersteigende  oder 
ausgestreckte  Schnecken'.  ^) 

')  Fig.  2  und  8  ist  den  westlichen  Kachin  ebenso  geläufig,  auch  den 
südlichen  Shan,  von  denen  charaliteristiache  Gewebe  mit  diesem  Muster  sogar 
zu  den  Lolo  in  Ssüch'uan  verschleppt  worden  sind  (vgl.  Herbert  Mueller, 
Beiträge  zur  Ethnographie  der  Lolo,  Baessler-Archiv  3  (1913),  p.  67,  Fig.  32a 
und  b).  Fig.  2  zeigen  auch  Gewebe  der  Laotier  und  Siamesen,  die  sich  als 
nächste  Stammverwandte  auch  im  kunstgewerblichen  Stil  den  birmanischen 
Shan  anschließen.  Übrigens  trifft  man  Fig.  2  auch  auf  Taschen  aus  dem 
Kaukasus.     (S.  auch  unten  p.  523.) 


Abb.  1 
Kachin-Mädchen  in  Bhamo 


Abb.  2 
Kachin-Frauen  in  der  Gegend  von  Lashio 


Abb.  3 
Kacliiii  in  Maukkalauk  am  oberen  Cliindwin 


Abb.  4 


Abb.  6  Abb.  7 

Taschen  der  östlichen  (4-5)  und  westlichen  (6-7)  Kachin 
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Mitunter  werden  hübsche,  reicher  iregliederte  Muster  wie 
Fig:.  4  einfach  mit  der  Bezeichnung  'Haiienmuster'  i-li)jiit<jlihyi  oder 
chyinghkai- müka  abgetan;  fhyinghkyi  oder  cliyttifflikai  ist  ein  Haken, 
Nagel  oder  Pflock,  der  zum  Aufhängen  dient:  müka,  das  fUr 
Zeichnung,  Stickerei,  Schnitzerei  gebraucht  wird,  deckt  sich  mit 
unserm  Begrift"  'Muster'. 

Minder  klar  ist  die  Bezeichnung  ktiran  'teilen,  verteilen,  ab- 
teilen' für  rautenförmige,  mäandrische  Haken,  die  entweder  in 
zwei  übereinander  stehenden  Ueiheii  symmetrisch  aneinander  gefügt 
oder  an  Zickzacklinien  aufgereiht  sind.     (Vgl.  unten  p.  523.) 

Ebenso  wenig  befriedigend  ist  der  Name  paishau,  der  für  ein 
sehr  häufig  als  Streunmster  verwendetes  Motiv  (Fig.  5;  vgl.  die 
Schärpe  der  Tasche  iu  Abb.  5)  angegeben  wurde  und  zwar  als 
Shanausdruek;  eine  nähere  Erklärung  war  nicht  zu  erhalten'). 

Fig.  6  und  7  trcigen  trotz  aller  Verschiedenheit  den  gleichen 
Namen:  chyulikyi  shinylany  =  Hirsch-Schienbein^);  als  "Schienbein' 
betrachtet  mau  den  langgestielten  mäandrischen  Haken.  Fig.  7 
wurde  von  einer  andern  Auskunftgeberin  i-hyiwjhkyi  daw  genannt 
'Haken-Abteilung'.  Als  dritte  Benennung  verzeichneten  wir  kühkrem. 
was  man  als  'Parallel- Muster'  übersetzt^). 

Für  Zickzackmuster,  gleichviel  ob  einfache  oder  mit  Haken 
und  anderen  Motiven  besetzte  Linien,  gebraucht  man  den  Ausdruck 

•)  pai  ist  nach  Hanson  Shan-Bezeichunag  für  Satin,  püshau,  paishau 
Benennung  des  Tarbans  der  Shanfrauen;  nach  H.  F.  Hertz,  A  practical  hand- 
book  of  the  Kachin  or  Chingpaw  language  (Rangoou  1902)  p.  131  heißt  der 
Fraucngürtel  der  westlichen  Flachland-Kachin  so.  In  unseren  Eiiikaufsnotizen 
ist  s/iait  als  'Turban  der  chinesischen  Sban'  vermerkt. 

*)  Wörtlich  sagten  die  Leute:  'da.s  Bein  des  bellenden  Hirsches  (cervnlns 
miintjac)  von  der  Ferse  bis  zum  Knie'. 

')  Aussprache  auch  knkheiii.  Hanson  p.  252  führt  kähkrein  als  'a  kiud  of 
embroidery'  auf  und  verweist  auf  hkreiii.  'side  by  side,  as  soldiers  at  drill' 
(p.  321).  Möglich  wäre  aber  auch  eine  Beziehung  zu  likniiii  'to  meet',  'con- 
verge'  und  dem  davon  abgeleiteten  käkhknim  'to  arrangc,  as  the  wood  or 
brands  when  starting  a  lire'  (p.  32G,  252). —  käkyem,  käkshem,  mit  'Leiter', 
'Treppe'  übersetzt  (wofür  kein  Beleg  im  Lexikon),  hieß  eine  beiderseits  mit 
Haken  besetzte  Schräglinie,  wofür  sonst  auch  mädin  'Abteilung'  gesagt  wird 
(bei  Hanson  410  neben  dieser  Übersetzung  noch  shäbu  mädin  'a  kiud  of  em- 
broidery'). Ein  anderes  Mal  nannte  man  dieses  Motiv  käkron  'Schlinggewächs', 
was  vielleicht  zu  käkraiiy,  cf.  ijinhkranij  (Hanson  552,  154)  'hin  und  her', 
•vor-  und  rückwärts'  gehört. 
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singgaw.  Dieses  Wort  ist  in  Hansons  Lexikon  591  als  'bend,  tarn, 
winding'  neben  singgaw  mala  'a  pattern  of  embroidery'  aofgefüiirt. 
Unsere  Kachininterpreten  übersetzten  das  Wort  als  'Flügel'  und 
erklärten,  daß  bei  der  Musterbenennung  an  die  spitzwinklige 
A  Stellung  des  Flügelpaares  bei  Käfern,  Zikaden  usw.  gedacht 
sei  (vgl.  Hansen:  singkatv  ==  'Flügel';  s.  auch  unten  p.  523). 

Bei  uraiv  singgaw  (Flg.  8)  haben  die  angereihten  Haken 
augenscheinlich  an  ein  Ackergerät  erinnert;  nraw  ist  eine  zackige 
Hacke  aus  Bambus.  Das  gleiche  Zickzack,  nur  einseitig  mit 
Haken  besetzt,  weisen  auch  die  Röcke  der  westlichen  Kachin  auf; 
bemerkenswert  ist,  daß  die  Kachln  des  Bhamo-Distriktes  das  Muster 
als  hkahlu-'mäka  bezeichneten,  d.  i.  Muster  der  ITkahhi  (=  'Fluß- 
haupt') —  so  werden  die  im  Nordwesten  am  Oberlauf  des  Irra- 
waddy,  zunächst  ihrer  alten  Heimat  sitzenden  Kachin  genannt. 

Öfters  scheint  bei  der  Wahl  des  Namens  ausschließlich  auf 
die  Bewegung  der  Hauptiinie  Rücksicht  genommen  zu  sein  oder 
es  fehlte  vielleicht  den  Auskunftgebern  eine  spezialisierende  Be- 
zeichnung, wie  z.  B.  bei  der  Benennung  kähtan  singgaic  (kähtan 
=  "auf  und  nieder']  für  eine  mit  Mäandern  einseitig  besetzte  Zick- 
zacklinie, sowie  für  eine  schmale  Bordüre  aus  doppelten  Wellen- 
linien mit  verstärkenden  Punkten  an  den  Biegungen. 

shingnat  ^)  singgaic  =  'Weblitzeu-Zickzack'  ist  ein  weiterer  Name 
für  das  doppelseitig  mit  Mäandern  besetzte  Zickzack,  aber  auch 
für  eine  einfache  schmale  Zickzacklinie.  In  beiden  Fällen  schwebte 
der  Namengeberin  die  Reihe  der  Fadenschlingen  vor,  mit  denen 
sie  die  Kettfäden  zur  Bildung  des  Faches  emporhebt. 

Bei  shingnat  chyai  (Fig.  9)  =  'Weblitzen-Umkreisen'  umranden 
die  Haken  eine  Raute  ■^),  deren  Mitte  eine  Senkrechte  annimmt; 
bei  einer  gleichnamigen  Variation  stehen  die  Haken  um  ein  aus 
neun  Rauten  zusammengesetztes  Feld.  Zwei  ineinander  geschachtelte 
Rauten,  deren  Innenseiten  mit  Haken  besetzt  sind,  heißen  shing- 
wang  mäka  =  'Reif-Muster'. 

')  Auch  als  sänat  notiert;  vgl.  Hanson  624  über  die  Aussprache  von 
shingnat  als  sänat. 

")  Solche  Rhomben,  mäandrische  Haken  and  Svastika  sind  auch  dem 
Kunstgewerbe  des  indischen  Archipels  wohlvertrant,  was  bei  den  Beziehungen 
zwischen  malaiischer  und  indochinesischer  Kultur  nicht  verwunderlich  ist; 
vgl.  J.  E,  Jasper  en  Mas  Pirngadie,  De  inlandsche  kanstnijverheid  in 
Xederi.  Indie  III  ("s-Graveuhage  1916)  p.  111,  115,  248. 
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Fllr  Fig.  10  gilben  die  Kachin  den  Namen  nKitu,  mit  der  Aus- 
legung 'llber/ogeu',  'abschließende  Stickerei  des  letzten  Teiles'  (cf. 
Hanson  440).  Man  meint  damit  wohl  das  Überziehen  eines  End- 
stückes mit  der  AbscliluU-.sticki'rei.  obwohl  dieses  Muster  durchaus 
nicht  immer  als  Haiidborte  gehraucht  ist.  Auch  den  westlichen 
Kachin  ist  das  Motiv  vertraut,  und  in  abgewandelter  Form  erscheint 
es  auf  Laos-liöcken. 

Ein  mit  Ivautcnmäandern  besetztes  Zickzackmotiv  verdankt 
seinen  Namen  /ut^i  fn'itffijmr  'Tabakbliltenzickzack'  jedenfalls  den 
beiden  kleinen,  durch  eine  Senkrechte  geschiedenen  llauteu.  die  in 
den  durch  die  HeWegungen  entstehenden  rautenförmigen  Zwischen- 
räumen sitzen;  lutn  bedeutet  Blüte  oder  Samenkapsel  des  Tabaks'). 

Fig.  11  hahkum  'KUrbis'  ist  ein  Streuniuster  sehr  merkwürdiger 
Form,  für  die  sich  aus  der  Benennung  kein  Anhalt  bietet;  es 
macht  deutlich  den  Eindruck  eines  Musterfragments. 

Fig.  12,  von  den  Kachin  mit  dem  Shan-Namen  mawkyä  'Blume" 
belegt,  hat  auch  in  der  Form  große  Verwandtschaft  mit  Shan- 
Mustern,  wie  sie  auf  Turban-  und  Umschlagtüchern,  llockbesätzen 
und  Schlafdecken  der  Namhkam-  und  chinesischen  Shanfrauen 
gebräuchlich  sind.  Parallelen  seien  hier  in  Fig.  33 — 35,  Kauten- 
mnstern  von  TurbantUchern  aus  Namhkam,  gezeigt;  sie  sind  mit 
bunter  Seide  und  Goldfäden  zwischen  die  farbigen  Endstreifen  der 
schwarzen  Tücher  eingewirkt.  Auch  die  Shan  haben  dafür  be- 
sondere Namen,  poetischer  als  die  der  Kachin;  Fig.  34  z.  B.  heißt 
mmvk  mö  'Blume-Eotns',  Fig.  35  nam  rtarl  'Dornen-Kette'. 

Den  Svastika'-),  den  Fig.  33  und  34  von  den  Shan  an  der 
chinesischen  Grenze  zeigt,  haben  auch  die  Kachin  mit  großer  Vor- 
liebe in  Verwendung  genommen;  er  tritt  an  den  Geweben  unserer 

')  cf.  Hanson  351  bitgi  »icika  'a  kind  of  embroidery'. 

'')  Die  Xamhkam-Shan  nannten  dieses  Hakenkreuz  dulai:  in  den  uns  be- 
kannten Shantextilien  erschien  es  immer  in  rechtsläufiger  Richtung;  auch 
Leslie  Milne,  Shans  at  honie  (London  1910)  p.  170  hält  diese  für  die  Norm, 
aber  auch  die  umgekehrte  Richtung  komme  bisweilen  vor.  Der  Name  'Mohn- 
blume', den  sie  von  den  Xarahkam-Shan  für  das  Svastika-Motiv  erhielt,  könnte 
mit  dem  übereinstimmen,  den  man  uns  für  die  zur  Verzierung  von  Kopfpol- 
stem  verwendete  .Stickerei  angab,  bei  der  vier  bliitterbesetzte  Zweige,  von  einer 
vierbl.ättrigen  zentralen  Rosette  ausgehend,  in  Form  eines  Hakenkreuzes  ge- 
bogen sind  (cf.  Milne  p.  IOC);  mit  dem  hierfür  von  uns  notierten  mauk  ttatcn 
hkü  (Blume-Schlaf-Pfianze)  ist  eine  Mimose  oder  aber  der  Mohn  gemeint. 
Vgl.  unten  p.  ,i23. 
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Sammlung  vorwiegend  in  linksläufiger  Bewegung  auf.  Die  Leute 
nannten  ihn  fast  stets  iqmu  (Fig.  13),  wofür  sie  keinerlei  Erklärung 
zu  geben  vermochten;  anch  Hansons  Lexikon  gibt  da  keinen  Auf- 
schluß. Wahrscheinlich  ist  es  kein  spezifischer  Name'),  zumal 
auch  andere  kleine  Motive,  die,  wie  zuweilen  der  Svastika,  in 
irgend  einer  gezahnten  oder  hakenbesetzten  Umrahmung  sitzen, 
npau  Jcachit  =  kleines  7ipaii,  npau  kätcan  =  umrandetes  ?ipaK  usw. 
genannt  werden.  Vereinzeit  konnte  man  auch  andere  Benennungen 
des  Svastika  hören,  z.  B.  shmdawn,  womit  der  birmanische  oder 
chinesische  Teetopf  gemeint  ist.  Neben  shmd-aum  wird  für  diesen 
auch  ni/oi  gebraucht  (Hanson  514);  dieser  Ausdruck,  7nä(foi  ge- 
sprochen, wurde  von  Kachin  der  Mission  Namhkam  einem  vier- 
eckig umrahmten,  anderwärts  als  njiau  bestimmten  hufeisenförmigen 
Ornament  (Fig.  14)  gegeben  und  mit  „swinging  pot"  übersetzt 
(vgl.  dazu  Hanson  489:  n-goi  'a  swing').  In  Namhkam  gebrauchten 
die  Kachin  für  den  Svastika  noch  den  Ausdruck  fa/.ä  'Hammer'; 
sie  meinen  damit  den  Hahn  einer  alten  Kachinflinte,  gedacht  in 
der  Bewegung,  wie  er  auf  die  Pnlverpfanne  schlägt. 

Eines  der  volkstümlichsten  Motive  ist  s/m  shätin  'Frosch-Hintern', 
das  mannigfach  abgewandelt  wird  (Fig.  15,  16,  17,  18).  Die  ein- 
fachste Form  (Fig.  15)  wurde  einmal  auch  mayen  ch'jinhhji  getauft, 
d.  i.  der  Name  eines  Baumes  mit  gekrümmten  Zweigen,  für  den 
unser  Kachin-Interpret  die  Übersetzung  'banyan  hook'  gab^). 
Jedenfalls  hat  das  Motiv,  so  wie  es  hier  dargestellt  ist,  eine  gewisse 
Ähnlichkeit  mit  dem  knochigen  Rücken  des  Frosches;  wo  es  auf- 
wärtsgedreht vorkommt,  erinnert  es  an  einen  flach  daliegenden  Frosch 
mit  ausgestreckten  Füßen.  Fig.  18  ist  schon  erheblich  umstilisiert, 
es  wunderte  uns  daher  nicht,  dafür  noch  einen  eigenen  Namen, 
udang  häsha^),  zu  hören,  udang  oder  icndang  ist  ein  Balkenkreuz, 
am  häufigsten  in  der  Form  des  Andreaskreuzes  (aber  auch  oft  ein 
|—|  förmiges  Balkengerüst),  an  dem  die  Opferbütfel  geschlachtet 
werden.     In  den  \Virkmnstern  kommt  imdang  als  einfaches  Schräg- 


')  Ist  es  zu  pau  (Hanson  'to  be  kuobby';  zu  stellen,  das  auili  als  Uqxm 
vorkommt?     cf.  nhkuni  neben  Wikuni  (Hanson  3G7). 

'')  flanäou  44-t  'a  kind  of  banyau,  ficus  glomerata?' 
*)  häsha  mäka  bei  Hanson  267  als  'a  kind  of  embroidery'.  käsha  =  ,Kind' 
scheint   hier  im  Gegensatz  zu  dem  oben  p.  508  erwähnten  Mnu  =  'Mutter, 
'Hanptmnster'  ein  nebensächliches  oder  kleineres  Muster  zu  bedeuten. 
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kreuz  mit  frlatten  (vgl.  die  Tasche  Abb.  4)  oder  in  Ilaken  eiidig;enden 
Billken  vor  [¥i^.  19.  20). 

Zu  den  krcuzförmig:i'n  Mustern  gehört  auch  duughhjaiii  mäka 
(Fig.  iil)  'Webschiffmuster'');  vgl.  hierzu  die  oben  ]).  510  gemachteo 
Bemerkungen  über  das  Webgerät. 

Ebenso  populär  wie  shu  shdiin  ist  als  Streuniuster  hhünhkang 
(Fig.  22  n.  Abb.  4),  in  der  Mission  Rhanio  als  „Wiesel-  oder 
Marderspnr"  übersetzt  (bei  Hanson  p.  292  und  Hertz  a.  a.  0.  p.  147 
hkan  =  Wildkatze). 

Die  gezahnte  Linie  sieht  mau  als  Schrägstreifeu,  Zickzack, 
Kaute  und  Quadrat  unter  verschiedenen  Namen.  Den  gezahnten 
Schrägstreifen  nannten  die  Leute  das  eine  Mal  npan  chyeti  'Zaun- 
teil';  die  wörtliche  Übersetzung  für  chyen  ist  'Hälfte',  'halbiert'. 
In  Namhkam  sagte  man  n-a  yürep  'Schweiusrippe';  dieser  Ausdruck 
wurde  anderwärts  wiederum  für  eine  doppelseitig  gezahnte  Zick- 
zacklinie (Fig.  23)  gebraucht.  Ein  nur  einseitig  gezahntes  Zick- 
zack heißt  l.ani  /ap  singgau-  'Opiuin-Blatt-Zickzack'.  Verschieden- 
heiten in  der  Musterhenennuiig  erklären  sich  oft  auch  daher,  daß 
der  einen  Weberin  die  l'mrandung,  der  andern  die  Füllfigur  für 
die  Namengebuug  maßgebend  dünkte;  so  erschien  für  Fig.  14 
neben  njmu  und  magoi  auch  noch  die  Bezeichnung  kam  lap  häsha^), 
womit,  wie  bei  dem  obengenannten  Zickzack  dieses  Namens  jeden- 
falls die  Zähne  der  Umrandung  gemeint  sind  (vielleicht  mit  Be- 
ziehung auf  das  zackige  Blatt  der  Mohnpflanze).  Ähnlich  verhält 
es  sich  bei  einem  Muster  aus  vier  schräg  gekreuzten  Linien,  deren 
Enden  zahnartig  aus  dem  Viereck  vorragen  (Abb.  4  u.  5);  es  wird 
einmal  als  Schlinge  betrachtet  und  shingnat  singgaw  'Weblitzen- 
zickzack' genannt,  das  andere  Mal  im  Hinblick  auf  die  gezahnte 
Außenseite  ycqiyen  lap  •Opiumblatt''''),  andererseits  führen  diese 
Zahufortsätze  an  Vierecken  und  Schrägliuien  zu  der  Bezeichnung 
päsi  mäka  'Kammuster';  vgl.  Fig.  24^). 


")  An  einem  in  Knüpffärberei  ornamentierten  Seidentitch  aus  den  süd- 
lichen Shanstaaten  findet  sich  das  Muster  als  Zwischenfigur  in  einer  Bordüre. 

*)  Über  käsha  a.  oben  p.  516  A.  3. 

')  yapyfn  sagen  die  Hkauri-Kachin  au  der  chinesischen  Grenze  für  käni 
'Opinm'. 

^)  7a\  diesem  Muster  liefert  schon  die  mittelalterliche  zentralasiatische 
und  chinesische  Kunst  Parallelen:  A.  Grünwedel,  Altbuddhist.  Knltstätten 
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Kleiue  rautenförmige  Gebilde  gelten  als  'Augen'  z.  B.  Fig.  25 
HM  myi  'Fasanenauge',  Fig.  26  bainam  niyi  'Ziegenauge'').  Fig.  27 
gehört  dem  Namen  nach  auch  noch  hierher,  es  heißt,  wiewohl  es 
ganz  anders  aussieht,  myi  paiong  inäJca  [pawng  =  'Ansammlung', 
'Menge');  vielleicht  als  zwei  Menschenaugen  gedeutet? 

Die  Vorderseite  der  Umhängetaschen  ist  bei  einigen  Stämmen 
mit  sechs  länglichen  roten  Flanellstreifen  verziert  (cf.  Abb.  1  links; 
bei  Abb.  5  durch  Silberbuckel  und  Fransen  fast  verdeckt),  die 
gleich  den  als  Ohrschmuck  benutzten  Flanellstreifen  latsun  genannt 
werden.  In  ihrer  Mitte  ist  ein  rechteckiges  Feld  ans  kleinen 
rosetteu-  oder  steruartigen  Strichen,  die  ursprünglich  mit  Bastfäden 
(iva  hawng  ru  =  'Bambus-Sprossen-Wurzel'),  jetzt  aber  vielfach  mit 
bunten  Seiden-  oder  Garnfäden  ausgeführt  sind.  Diese  Stickerei 
heißt  han  baw  (Fig.  28),  mit  han  bezeichnet  man  ein  blumenartiges 
Ornament,  han  baw  ist  speziell  die  'Blume'  auf  einer  Tasche  oder 
auf  dem  erwähnten  Ohrschmuck  (Hanson  60).  Selten  nur  begegnet 
man  in  der  Ornamentik  der  östlichen  Kachin  einem  von  den 
eckigen  Formen  abweichenden  Motiv;  ein  solch  vereinzeltes  Bei- 
spiel ist  Fig.  29  sumpragyi  mäka;  sumpra  ist  ein  langes,  wein- 
rankenartiges  Dschuugelgras,  gyi  'geringelt',  'geschlungen',  'ge- 
kräuselt'. 


Wir  kommen  nunmehr  zu  den  der  westlichen  Gruppe  an- 
gehörigen  Kachin  am  Chindwin^).  Die  Fraueukleidung  dieser 
Stämme  (Abb.  3)  besteht  aus  einem  oberhalb  der  Brust  befestigten, 
aus  drei  Stoffbreiten  zusammengefügten  Rock.  Er  ist  in  breiten 
roten  und  schwarzen  Streifen  gemustert,  die  mit  feinen  weißen, 
gelben  und  grünen  Linien  abgegrenzt  sind.  Nur  ganz  schmale 
Bordüren  von  bnnt  eingewirkten  Ornamenten  laufen  an  den  Seiten- 


in  Chinesisch-Turkestau  (Berlin  1912)  Fig.  310  p.  140  (Simsverzierung  in 
einer  Höhle  von  Ming-Öi);  E.  Chavannes,  Bull,  des  Mus.  de  France  '08, 
p.  239  und  Mission  arch.  dans  la  Chine  septentr.,  Tafelbd.  (Paris  1909), 
Xr.  536;  0.  Münsterberg,  Chines.  Kunstgeschichte  11  (Eßlingen  1912), 
p.  238  (T'angziegel).  Aber  auch  anf  den  schon  oben  p.  512  Anm.  erwähnten 
Kaukasus-Taschen  ist  ein  ganz  ähnlicher  Streifen  zu  sehen. 

')  Vgl.  hierzu  auch  die  in  der  vorangehenden  Anmerkung  erwähnten 
T'angziegel. 

*)  Von  Hertz  a.  a.  0.  p.  131  als  'Htingnai'  bezeichnet. 
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rändern  des  Kockes  entlang'),  ('ber  dem  noch  mit  einem  farbij: 
durchwirkten  GUrtei  festgehaltenen  Rock  wird,  wie  bei  den  dortigen 
Shan,  ein  Tuch  um  die  Brust  geschlagen  und  darüber  ein  otl'enes 
weißes  oder  schwarzes  Jäckchen  gezogen.  (Das  auf  Abb.  3  von 
der  dritten  Frau  getragene  Jäckchen  zeigt  Shanform.)  Ein  schmales 
weißes  Turbautnch  deckt  den  Kopf.  Die  rmhängetaschen  sind 
ans  rohweißem,  mit  bunten  Äfustern  reich  durchwirkteni  Gewebe. 
Wadentlicher  und  Huftenreife  werden  nicht  getragen. 

Zum  Teil  finden  sich,  wie  schon  mehrmals  bemerkt,  die 
Muster  der  östlichen  Kachiugruppen  auch  bei  diesen  Stämmen 
wieder,  allerdings  viel  einfacher  und  sparsamer;  nur  die  GUrtel- 
bänder  sind  reicher  durehwirkt^Abb.  3  rechts). 

In  den  schmalen  Seitenbordiiren  der  Röcke  ist  mit  Vorliebe 
ein  achtzackiger,  in  rechteckige  Form  verzogener  Stern  verwendet, 
der  auf  den  Geweben  der  östlichen  Kachin  nur  vereinzelt,  sehr 
häufig  aber  auf  den  Webereien,  namentlich  den  Bett-  und  Matratzen- 
bezügen der  Namhkam-Shan  vorkommt;  auch  seidene,  in  KnUpf- 
färberei  hergestellte  Umschlagtücher  aus  den  südlichen  Shanstaateu 
und  Gewebe  ans  I^aos  zeigen  dieses  Sternmuster.  Ganz  besonder.s 
weichen  die  Umhäugtaschen  in  Material,  Muster  und  Arbeit  von 
dem  Schema  der  östlichen  Kachin  ab.  Sie  tragen  eine  Fülle  von 
meist  figürlichen  Motiven,  die  teils  mit  Seide,  teils  mit  feiner 
Baumwolle  in  schwarzen,  roten,  lichtgrünen,  violetten  Tönen  ein- 
gewirkt siud.  Die  Stücke  unserer  Sammlung  sind  nicht  von  ein- 
heitlichem Charakter;  zwei  von  ihnen  wurden  durch  gütige  Ver- 
mittlung des  ebenso  erfahrenen  wie  gefälligen  Apost.  Präfekten 
von  Assam  Dr.  C.  Becker  erworben  und  von  diesem  als  'Hkamti- 
Taschen'  bezeichnet,  sie  stammen  also  ans  dem  Gebiet  zwischen 
dem  nordöstlichen  Assam  und  nordwestlichen  Birma,  das  von 
Hkamti-Shan  und  von  den  hier  eingedrungenen  Kachinstümmen 
bewohnt  ist.  Diese  beiden  Taschen  und  eine  dritte  (Abb.  6),  am 
oberen  Chindvvin  erworbene  gleichen  sieh  in  Machart  und  Musterung 

')  Nur  an  einem  Rocke  unserer  Sammlung,  der  —  bezeichnender  Weise  — 
von  einer  Xägafrau  gewebt  war,  ist  anch  der  untere  Rand  durchwirkt;  der 
Seitenrand  zeigt  eine  breite  Bordüre  aus  hakenbesetzten  Zickzacklinien,  das 
oben  p.  514  erwähnte  hkahku-mcika.  Die  einwandernden  Näga  gesellen  sich 
mit  Vorliebe  zuerst  zu  Kachin,  assimilieren  sich  diesen  und  werden  dann  mit 
ihnen  Shan. 
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völlig.  Eine  mehrfarbige,  vierlv.intig  geflochtene  dicke  Schnur 
deckt  die  Seitennähte  der  Tasche,  bildet  das  Tragbaud  und  endigt 
in  Quasten.  Die  Musterung  ist  auf  beiden  Seiten  gleich  und 
nach  strengem  Schema  in  Felder  abgeteilt.  In  der  Mitte  ist  ein 
Feld  von  Sechsecken,  in  denen  ein  stilisierter  Baum  oder  Blumen- 
topf —  gelb  und  schwarz  —  zwischen  den  roten  Füllmusteru  des 
Hintergrundes  steht  (Fig.  31).  Diese  lassen  sich  bei  genauerer 
Betrachtung  als  stilisierte,  gegeneinander  gewendete  Vögel  mit 
horuartigen  Kopfaufsätzen  erkennen.  Die  schmalen  Musterstreifen, 
die  das  Mittelfeld  umrahmen  und,  von  diesem  durch  ein  glatt- 
gewebtes Streifenstück  geschieden,  den  obern  Rand  der  Tasche 
schmücken,  bestehen  aus  kleinen  Gitter-,  Zickzack-,  Stern-  und 
Rautenmustern,  sowie  aus  Reihen  von  stilisierten  Vögeln  und  vier- 
füßigen  Tieren.  Die  Haken-  und  Mäander-Motive  der  östlichen 
Stämme  fehlen  hier  gänzlich. 

Die  übrigen  aus  dem  Chiudwintal  stammenden  Taschen  sind 
in  Machart  wie  Musterung  Mischprodukte;  sie  haben  nicht  die 
bunte  geflochtene  Schnur  als  Seitenwand  und  Tragband,  sondern 
es  ist  dafür,  wie  bei  den  Taschen  im  Osten  des  Kachingebietes, 
ein  Stoffstreifen  eingesetzt  (Abb.  7)  —  allerdings  der  Länge  nach 
zusammengelegt  als  schmales  Band  — ,  der  in  dem  zwischen  die 
Taschenteile  gesetzten  Stück  mit  Reihen  von  Hakenbordüren  aus 
dem  Musterschatz  der  östlichen  Kachin  in  schwarz  und  rot  durch- 
webt ist.  Zwei  Taschen  zeigen,  wenigstens  an  der  Vorderseite, 
noch  ungefähr  das  oben  beschriebene  Musterschema  der  Hkamti- 
Taschen;  die  Einzelmuster  selbst  aber  sind  konfus  und  entartet, 
statt  der  geschlossenen  schmalen  Rand-  und  Eiufassungsstreifen 
sind  Musterbruchstucke  und  Einzelfiguren,  Vögel,  Menschen,  Pyra- 
miden- oder  pagodenartige  Gebilde  nebeneinander  gestellt.  Auf 
den  Rückseiten  sind  Reihen  einzelner  Figuren  und  Motive  in  ver- 
schiedenartiger Abwandlung,  die  bei  andern  Taschen  (Abb.  7)  auf 
beiden  Seiten  die  Ornamentierung  bilden:  vierfUßige  Tiere  mit 
Quastenschwanz  und  stai'k  eingesenktem  Rücken,  auf  dem  zuweilen 
menschliche  Gestalten  stehen;  manchmal  sind  die  Tiere  auch  so 
dargestellt,  daß  vorn  der  Körper  die  Erde  berührt  und  das  Hinter- 
teil auf  zwei  Beinen  schräg  ansteigt;  neben  Menschen-  und  baum- 
oder  pyramidenartigen  Figuren  ist  besonders  häufig  der  stili- 
sierte Vogel  zu  sehen,  einfach  und  in  Doppelstellung  (Fig.  30,  32) 
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mit  spitz  vortretender  Brust,  gerade  aufgerichtete-m  Kopf  und 
Klicken;  der  Schweif  steigt  parallel  mit  dem  HUcia'n  in  drei  senk- 
rechten I.,inien  auf,  die  an  den  Spitzen  kleine  schräg:  alotehende 
Auslaufer  haben;  die  jiaarig  gestellten  \'ögel  sind  meist  nach  aus- 
wärts, hie  und  da  auch  gegeneinander  gewendet  und  ganz  in  der 
Art  stilisiert,  wie  die  zur  Füllung  der  Sechsecke  verwendeten 
Vögel.  Es  liegt  also  die  Annahme  am  nächsten,  daß  die  Kachin- 
frauen  dieses  Motiv  von  dem  llkaniti-Vorbild  entlehnt  haben  und 
ebenso  auch  die  pyramidenartigen  (iebilde,  die  sowohl  als  größeres, 
selbständiges  Fiillmuster  wie  auch  verkleinert  in  den  Bordüren 
der  Taschen  vorkommen.  Phantasie  und  SchalVensfreude  der 
Kachinweberin  gestaltet  hier  die  figürlichen  Motive  ebenso  ab- 
wechslungsreich, wie  es  im  Osten  mit  den  geometrischen  Linien 
und  Haken  geschieht.  Daß  der  Vogel  entlehntes  Shau-Gut  ist, 
erhellt  aus  seiner  ausgebreiteten  Verwendung  auf  Geweben  der 
südlichen  und  nördlichen  Shanstaaten,  z.  B.  auf  den  schon  er- 
wähnten Bettstoffen  der  Namhkam-Shan,  ferner  auch  auf  Röcken 
aus  Laos  und  Siani.  Üieses  Vogelniotiv  beruht  auf  religiöser 
Grundlage,  es  geht  auf  die  dem  Gotte  Brahman  —  den  der  Bud- 
dhismus bekanntlich  aus  dem  indischen  I^antheon  übernommen 
hat  —  geheiligte  Gans  zurück,  die  in  Birma  als  hintha  auf 
Flaggenmasten  buddhistischer  Klöster  und  ähnlichem  Kultschnitz- 
werk, auf  den  zu  den  Kroniusignieu  gehörigen  FUrstenschuhen, 
auf  höfischen  Prunkgeräteu  usw.  ständig  wiederkehrt.  Die  religiöse 
Sonderuug  zwischen  Kachin  und  Shan  hat  natürlich  den  Austausch 
des  Kulturbesitzes  nicht  behindert. 

Was  von  den  Mustern  der  Kachin  eigenes  Gut  oder  Ent- 
lehnung und  Weiterbildung  ist,  läßt  sich  schwer  sagen.  Die 
Kauten-  und  Mäander-,  Haken-,  Kreuz-  und  Zickzackrauster  lassen 
sich  ins  Unendliche  vermehren  durch  willkürliche  und  unwillkür- 
liche Verschiebungen,  zu  denen  die  Web-  und  Wirktechnik  — 
ebenso  wie  die  verwandte  Flechterei  —  an  und  für  sich  die  Hand 
bietet;  darum  sind  gewisse  sich  von  selbst  ergebende  Ableitungs- 
formen allerwärts  die  natürliche  Begleiterscheinung  dieser  Orna- 
mentik').   Dazu  kommen  noch  Abwandlungen,  die  entweder  durch 


•)  Vgl.  als  Beispiel  den  Musterschatz  bei  Th.  Schvindt,  Finnische 
Ornamente  I  (Helsingfors  1895).  Hier  bleibt  aber  doch  auffällig-,  daß  kleine 
rautenförmige  Lücken  und  Füllungen  wie  oben  Fig.  25—27  ebenfalls  'Autren" 
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einfaches  Durchschneiden  endloser  Mnsterfeider  zu  Streifen  und 
Einzelmotiveu  oder  durch  Zusammenstellungen  einzelner  Formen 
zu  neuen  Mustern  entstehen.  Diese  Möglichkeiten  nützen  die 
Kachinweberinnen  reichlichst  aus,  und  so  schaffen  sie  neben  einer 
Zahl  in  Form  und  Benennung  feststehender  Muster  nach  Laune 
und  Zufall  noch  mancherlei  Gebilde,  bei  denen  auch  der  Name 
mit  der  individuellen  Auffassung  wechselt.  Jedenfalls  entfalten 
die  Kachin  eine  weit  größere  Beweglichkeit  und  binden  sieh 
weniger  an  die  Überlieferung  als  die  ihnen  stammverwandten 
Völker,  wie  z.  B.  Näga  und  Chin,  in  deren  Geweben  fast  aus- 
schließlich das  schräge  Kreuz  und  die  damit  zusammenhängende 
Form  zweier  mit  der  Spitze  aufeinander  gesetzter  Dreiecke  vor- 
herrscht. Der  älteste  Kachinmusterschatz  war  sicher  auch  auf 
eine  geringe  Zahl  von  Motiven  beschränkt,  und  was  heute  von 
Ornamentik  in  anderen  Arbeiten  als  den  Textilien  bei  ihnen  vor- 
kommt, ist  höchst  spärlich:  außer  den  rohen  symbolischen  Zeich- 
nungen von  Schmuck,  Waffen,  Keisähren  usw.  auf  den  alljährlich  zur 
Erlangung  guter  Ernte  aufgestellten  Opferbalken  und  auf  ihren  Tanz- 
trommeln sehen  wir  nur  Zickzack-  und  quadratische  Liuienmuster 
in  den  bescheidenen  Ritzarbeiten,  die  sie  auf  Bambushülsen  für 
Fächer  und  Maultrommeln  und  auf  ihren  Holzflöten  anbringen. 
Zweifellos  also  haben  die  Kachinweberinnen  bei  Auffüllung  ihres 
„Musterbuches"  mit  nachbarlichem  Gut  frei  geschaltet,  und  hier 
werden  stets  die  Shan  die  Hauptrechnung  beglichen  haben.  Überall 
bringen  diese  ja  in  der  Webtechnik  Mustergültiges  hervor,  man 
denke  nur  an  die  gold-  und  seidedurchwirkten  Rockbesätze, 
Turban-  und  Umschlagtücher  der  Namhkam-Shan  und  der  Chine- 
sischen Shan  (Shan-Tayok)  an  der  Yünnangrenze,  an  die  prächtigen 
Seidenstoffe  der  südlichen  Shan  in  Birma,  der  Laotier  und  der 
Siamesen  und  an  die  phantasiereichen  figuralen  Wirkmuster  auf 
den  Yotivflaggen  in  Shan-Klöstern  und  Pagoden.  Treffen  wir  nun 
von  den  Kachin  benutzte  Muster  wie  Mäanderhaken  und  Svastika, 
Doppelhakenbordüre,  achtzackige  Sterne,  stilisierte  Vögel  usw.  bei 

heißen  (Ornamente  p.  57 ö.,  Muster  139),  und  noch  merkwürdiger  ist  die 
Benennung  'Froschbeine'  (Ornamente  p.  17  Nr.  126,  Muster  7)  für  eine 
unserer  aufwärtsgedrehten  Figur  15  ('Froschhintern'  oben  p.  516)  ent- 
sprechende Zeichnung.  —  Das  svastikoide  Ornament  p.  28  Nr.  190  (vgl. 
Muster  11)  bei  Schvindt  ist  ausgesprochen  chinesisch. 
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Shaii  oder  bei  kulturell  vun  ihnen  abhiingigen  Stämmen  sogar  in 
Gebieten,  wo  keine  Kachin  wohnen,  so  spricht  das  aufs  deutlichste 
für  die  Quelle,  aus  der  die  Kachin  schöpften.  Die  Holle  der 
Shan  als  Kulturträg:er  iu  Birma  und  den  östlich  daran  grenzenden 
Staaten  wird  nicht  genügend  geschätzt;  erinnert  man  sich,  was 
sie  im  Bronzeguü '),  in  der  Herstellung  von  Silberschmuck,  als 
Schmiede  usw.  für  ihre  Umgebung  geleistet  haben  und  großenteils 
heute  noch  leisten,  so  wird  man  ihre  Bedeutung,  wenn  man 
Kleines  mit  (Troliem  vergleichen  darf,  etwa  dem  Einflüsse  an  die 
Seite  stellen,  den  einst  Korea  in  der  Weitergabe  chinesischer 
Bildung  auf  Japan  geilbt  hat. 


')  Hier  ist  iu  erster  Linie  au  die  Kesselgougs  zu  erinnern,  die  auf  die 
südchinesischen  Aboriginer  zuriickleiten  und  bei  den  Shan  sicli  zn  einem 
eigenen  —  aucli  im  Münchener  Ethiiogr.  JInseum  gut  vertretenen  —  Tj-j) 
(vgl.  W.  Foy,  Über  alte  Brouzetrommelu  aus  Südostasien,  Mitt.  anthr.  Ges. 
Wien  33  (1903],  p.  395 ff.)  entwickelt  haben.  Iu  ihrer  Ornamentik  sind  manche 
der  oben  besprochenen  Kachiumuster  zu  finden,  besonders  häufig  den  Fig.  1, 
26  n.  27  verwandte  Rauten,  ferner  niiiandrische  Gebilde;  vgl.  auch  F.  Heger, 
Alte  Metalltrommeln  aus  .Südost-Asien  II  (Leipzig  1902),  Taf.  38,  1—5;  links- 
läufiger Svastika  ^vereinzelt;  vgl.  oben  p.  öl 5)  ebenda  I,  p.  127;  II,  Taf.  29,  7. 
Daß  Bronzetrommel-iirnameute  auf  Textilien  übertragen  wurden,  und  zwar 
bei  der  Deckfärberei  mit  Wachsdrnck,  berichtet  für  die  K'i-mau- Aboriginer 
ans  chines.  Quellen  Fr.  Hirth,  t'hines.  Ansichten  über  Bronzetrommeln,  Mitt. 
Sem.  f.  or.  Spr.  Berlin  7,  I  (1904),  p.  14  (der  mißverstandene  .Ausdruck 
„Schnitzblöcke  von  Wachs-*  ist  leicht  richtig  zu  stellen). 

Nachtrag.  Während  der  Korrektur  erhalten  wir  von  Prof.  H.  Wehrli 
(Zürich)  einige  dankenswerte  auf  Besprechung  mit  Missionar  Geis  (Myitkyina) 
zurückgehende  Mitteilungen.  Sie  bestätigen  die  oben  p.  513f.  gegebene  Er- 
läuterung von  siiigyaic:  als  liipairp  Iikyi  (p.  512)  bezeichnen  sie  ein  Muster 
von  kreuzweise  aneinandergereihten  Haken,  ähnlich  dem  p.  513  unter  käran 
angeführten;  wir  hatten  dafür  m/iraicny  'Vorsprünge'  notiert.  Dagegen  ist 
unsere  Fig.  2,  die  Haken  vertikal  gestellt,  von  Wehrli  chyinghka  hkai  'Tür- 
riegel'  benannt.  —  Zu  p.  515f.  ist  anzufügen,  daß  W.  für  den  Svastika  den 
Kachiunamen  kani  pu  verzeichnet,  der  wiederum  'Mohnblüte'  bedeutet. 
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